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مفتته 


فى الساعة الحادية عشرة من صباح يوم الالنين الموافق التاسع من أكتوبر (الرابع عشر من جمادى الأرلى)ء 
افتتحناالاحتفالية الضخمة التى أقمناها بمناسبة مرور ألف عام على وفاة أبى حیان التوحيدى: وهی الاحتفالية 
التى بدا الإعداد لها منذ عامين؛ فقد توفی التوحيدى عام 414 للهجرة» ردعا من أجلها انجلس الأعلى للثقافة 
فى القاهرة باحثين من أكثر من عشرين دولة عربية رأجنبية. وحين جاء دورى لألقى كلمتى فى الافتتاح؛ بعد أن 
مخدث ميجيل هرناندیث من جامعة الكرمبليتينشها فى إسبانها بوصفه أكبر الباحشين الأجانب سناء واحسان عباس 
الذى ألفى كلمة الباحثين العرب؛ وشرقى ضيف الذى ألفى كلمة الباحثين المصربين؛ شعرت بالرهبة وأنا 
أسترجع ذکری التوحيدى الذى فارق الدنیا غير آسف عليها منك ألف عام وعامين إذا شنا التحديد. 

ولکن عندما صعدت إلى منصة الخطابة؛ وتطلعت إلى الجمع الغفير من الباحشین والمثقفين الذين احتشدرا 
لهذه المناسبةء وإلى الحضور الکثیف من الشباب الذين وصل عددهم إلى مدات عديدة؛ والذين لم لسعهم قاعة 
مسرح الأربرا فى القاهرة؛ فتجمعوا خارج المسرح ينصتون فى مهابة؛ شعرت بالفرح والفخر والأمل. الفرح لأن 
الشقافة الحقيقية لانزال تمتذب الكثير من الشباب الذى يتلهف عليهاء بعد أن أغرقته أدوات الإعلام التقليدية 
وأجهزته بكل ما يخدر وعيه وبسطح مشاعره. والفرح لأن الاحتفال بشخصية ترالية مثل أبى حيان يستطيع أن 
يجتذب إليه كل هذا العدد من الحضور الشاب المتطلع إلى المستقبل. والفرح لأن هذه الأمة تبرز من بين أبنائها 
من یقذر الإبداع الذى ظل هامشياء ومن يصل إبداع الماضى بحياة الحاضر فى حرکته الخلاقة؛ متطلعا إلى 
المستقبل. وشمرت بالفخر لأن الأمة العربية؛ مثلة فى الصفوة من أبنائهاء لا نضيع تراث المبدعين الذين صنعوا 
خصرصيتها ومكانتها بين الأم؛ ولا نهمل التمردین الذين لم يتقبلوا الحياة كما تقبلها غيرهم؛ وثاروا على 
أعراف التقاليد الجامدة والأقائيم الخامدة. وشعرت بالأمل فى المستقبل : لأن أمة تطری على هذه الصفوة؛ وتتدعم 
بهذا الثراث؛ رختفی بالهامشى المدمرد؛ وتقبل معنى الاختلاف, لابد أن تتجاوز العقبات؛ وتمضى قدما إلى 
الأمام؛ ونقصی عای كل أصوات التعصبء وتمحو كل ظلام الجهالة الذى لابد أن بنقشع لیبفی النور الى 
بمثله الابداع؛ والدى يرمز إليه بأجل معانيه أبو حيان التوحيدى. 


وحبن مضیت أرقب الاهتمام التولب الذی ظهر على الأوجه؛ والتطلع الواعد فى الأعين؛ وفرحة الاحتفاه 
بعنصر مضئ من عناصر الذاكرة الثرايية التى بنطوی علیها الوعى» ولهفة الاستماع إلى الجدید الذى بصل 
الاضی بالحاضر فى حركته صرب الستقمل»:حطرث على ذهنی أربعة معان أساسية؛ افترنت باحتفالا الفومی 
بألفية الترحيدى. 

المعنى الأول معنى قومی يؤكد رحد الثقافة العربية؛ وقدرتها على أن نصل بين أبنائها رغم حواجز الأنظمة 
السياسية وعرائق القيود الإيديولوجية؛ نهاهو تراث أبى حيان التوحيدى بصل بين مشقفی الأمة العربية؛ على 
احتلاف أنطارهاء محققا على المستوى الثفانى ما عجز عنه العمل السياسى. كنت أرى أمامى كيف يحتشد 
مثقفون وعلماه من حوالى حمس عشرة دولة عربية لبؤكدوا المعنى القومى للشقافة؛ ريبرزرا وحدة التراث الذى 
بجمعهم؛ رالذى يصل الماضى بالحاضر الذى بندفع صرب الستقبل» دون أن يفكر واحد منهم أو بسال: أين ولد 
التوحبدى أو أبن مات؟ وهل بنتمی إلى هذا القطر العربی أو ذاك؟ فقد استفر فى خلد الجمیع أنه ولد فى الثقافة 
العربية رمات كطائر الفينيق ليبعث فى الثقافة العربية؛ وبراسطة كل المثقفين العرب الذين يتطلعون إلى الغد. 

ولكن هذا العنی القومى لا يخلو من أسى الحاضر بالطبع» فمن بين الحاضرين نموذج المثقف العرافى الذى 
فرض عليه أن يعيش خارج العراق» ونموذج المشقف الفلسطينى الذى لا بزال موزعا فى المنافى؛ مؤكدا أن حلم 
السلام لابزال بعيدا. وأحسب أن هامشية أبى حيان قد انمکست على هامشية كثير من الثقفین الحاضرين فى 
أتطارهم» حيث الهيمنة للثقافة التقليدية والخطاب أحادى البعد الذى لا پعترف بسر المغامرة التوحيدية التى 
صنعت مکانته. ولكن الأسى المنسرب فى المشهد یتراجع بفضل الأمل فى إمكان نكرار مثل هذا الحشد القومی 
من اللففین؛ فى عواصم عربية متعددة؛ لنطرى على إمكانات واعدة فى تأكيد أبعاد الاستنارة الخلاقة فى ترا 
القومى . 

والمعنى الثائى هو معنى إنسانى» فإلى جانب المتقفين والباحشين العرب؛ يشاركنا باحثون من أقطار المسمورة 
الفاضلة التى تطلم إليها الفارایی» وحلم بها التوحيدى. أعنى المعنى الذى ارتبط بوضع التوحيدى فى تقاليد لقافية 
البست على إضافة اللاحق إلى السابق؛ وتتمیم النوع الإنسائى», واستحسان الحق رافتاه وان نی من الأجداس 
القاصية عنا والأم المبابنة لناء فإنه لا شى أولى بطالب الحق من الحق. وئلك هى الشقاليد التى صاغ ابن رشد؛ 
بعد التوحيدى؛ مبدأها الأساسى بتأكيده ضرورة الاستعانة بغيرنا من أبناء الإنسانية؛ سواء كان ذلك الغير مشاركا 
لدا فى الملة أو غير مشارك؛ فان الآلة التى نصح بها التزكية لیس بعتبر فى صحة التزكية بها كونها آلة لمشارك فى 
الملة أو غير مشارك؛ فالمهم فيها هو شروط الصحة؛ وما تثيره فى النفوس من دوافع خث على الابتكار الذى 
يضيف إلى وعى الحاضر بالاضی الوعى بالستفیل. ركما كانت كتابة التوحيدى تأكيدا للمعنى الإنسانى الذى 
انطوی عليه الثراث؛ من حيث لجاوزه الأفق العرقى العنصرى الضيق؛ فإن الاحشفاء به جاء منطویا على العنی 
نفسه. ونجلى ذلك فى اهشمام الباحثين فى كل أنحاء لالم بكقابة التوحهدى الثى تنبنى على أسلة تؤرق 
الإنسائية كلها ولا تفتصر على ثقافة قومية دون غيرها. وكان المعنى الانسانی فى الاحتفاه بالتوحيدى واضحا فى 
الحضور الدولی» وفى الأوراق التى قدمها الباحثون الذين قدموا من استراليا والولايات المتححدة؛ ومن ألمانيا وإسبانياء 
ومن تركيا وقازاخستان, ومن أقطار أخرى متعددة؛ ليشهدوا معنا ما يؤكد المعنى الإنسانى فى تراث التوحيدى. 


سوت وت و و = 


أما امعنى الثالث فهو معنى علمی بتصل بتواصل الأجيال» الأجيال التى تعلمنا منهاء جيل طه حسین؛ لم 
جيل شونى ضيف» لم جيل إحسان عباس ومصطفی ناصف» إلى جانب الأجيال اللاحقة المتعاقبة التى تتواصل 
مع الأجيال السابقة بالحوارء وبأخيل شبابها عن شبوحها ما يكون بداية لإضافتهم الخاصة؛ تأكيدا للحضور المتجدد 
للعلم» وأمانة نی الأستاذية والتلمذة ووفاء للمستغبل فى آن. ويرتبط بهذا العنی العلمی مدأ الحوار الذى بؤكد 
أهمبة الرصل حين يكون الوصل ضررريا؛ وأهمية الانقطاع حين يكون الانقطاع آشد ضرورة. وذلك معنی 
بنطری على حن الاختلاف وضرورة التباين بوصفهما سبيل التقدم الانسانی فى المعرفة. وها هى القاعة الفسيحة 
النى تنبسط أمام عينى؛ مزدحمة بانعتفین بالتوحيدى؛ تمتلئ يماحشين ومشقفين من الجاهات فكربة متنوعة؛ 
ومناهمج أكاديمية مختلفة؛ متباعدة ومتصارعة أحياناء متحاورة متفاعلة فى أغلب الأحيان؛ للتقى لتتفاعل فى فضاء 
أبى حيان» مؤكدة علاقات الوصل ربدايات الفصل» باحثة فى هذا الفضاء عن ما يتأكد بالحواره ويشرى بالمناظرة» 
وبحيل مقابسة الحديث إلى إمقاع وموانسة. وذلك هو البعد الذى ظل هامشياء مقمرعاء طوال العصور الى 
رصلت الأدب بالزخرفة اللفظية أولاء ورصلته بالتعبير التلقائى عن الانفعال انيا متجاهلة ذلك النوع من الكتابة 
الذى يمزج بين العوالم مزجه بين قرى النفس رالعفل. 

والواقع أن هذا ا معنى العلمى دفعنى إلى استرجاع التقاليد التى استنتها الثقافة العربية الحديئة منذ أن بدأت 
الاحتفاة بألفية المبدعين من آبدگها. رکانت البداية اللافئة فى الثلالينيات مع الاحتفاء بذ کری أبى العليب التبی 
بعد ألن عام. وهی البداية التى كانت سبيلا إلى جريب المناهج الشاريخية والنقدية الجدیدة فى ذلك الزمان؛ 
ورسيلة إلى إبراز إسهام بلاشير الفرنسى إلى جانب عبدالوهاب عزام ومحمود شاكر وطه حسين الصربین؛ فضلا 
عن أقرالهم المرب الذين أنوا بمناهج جديدة جلى النص الأدبى وتلفی علبه أضواء حديئة. وقد دارت الثقافة 
المريية دورات ودوراث مدد الثلاثينينات؛ وأصبح الجديد فى الثلائینیات قديما فى التسعينيات. ولكن ظل بعض 
القنديم قادرا على نوع بعينه من العطاء؛ وقادرا على أن يناوش الحديث فى نوع من الحوار الشوتر. وقد الشقى 
القديم بالجديد فى البحوث التى احتفت بالتوحيدى. نجاور العرليق التأريخى والمقاربات التاريخية التى تدوعت 
مناهجها ونباینت. وفى الوقت نفسه جاور البنيوية اللغوية والبنيوية العوليدية والأسلوبيات التداولية والسردیات 
المعاصرة والتفكيلك واللفد النسائى . رشکل هذا التجاور مشهدا نقديا أكثر تعقيدا وتعددا بالقطع؛ إذا فسناه بالمشهد 
النقدى الذى انطری عليه الاحتفاه بمرور ألف عام على أبى الطيب المثنبى مدل ستین عاما. 

هذه الأعوام الستون التى تفصل الاحتفاء بألفية التوحيدى عن ألفية المنبى أعرام حاسمة فى عمر النظرة 
الأدبية التقدية ومارستهما على السواء. ولم يقتصر الأمر فى تعافب هذه السنوات على ما حدث من تعدد وافر فى 
العواصم الشقافهة التى جاوز تكافؤها الواعد معنى المركزية؛ وذلك فى اقترانها بالانتشار المتزايد للجامعات العربية 
التى تتضاعف أعدادها عاما بعد عام ؛ وإنما انشمل التعاقب إلى العزامن الذی يشهد تعدد الالتجاهات الاديية 
والنظريات النقدية إلى الدرجة التى احتفت معها مركزية النظرية الهيمنة؛ أو أحادية الالحماه الأدبى السائد. وأية 
ذلك البحوث الئى عرضت فى ست عشرة جلسة استغرقتها الأيام الأربعة للاحتفال بألفية الترحيدى؛ حيث لم 
المح صرنا نقدیا سائدا بالقياس إلى سراه؛ أو اتماها بحثها يغلب ما عداه؛ واما التعددية التى تغتنى بالحوار» حنی 
على مستوی المقاربات الجديدة التي شدت إليها الأنظار دون غيرها. 

والحق أن هذه المقاربات أكدت بعدا جدیدا من الإبداع؛ هو ذلك البعد الدى لا ينغلق على الانفعال المهيمن 
أو العاطفية الطاغية؛ وإنما البعد الذى يصل الانفعال بالفکر؛ والفن بالتأمل» فى تركيبة نوعية فريدة؛ هى التركيبة 


التی تميزث بها كتابة أبى حبان الذی وصفه ياقوت الحموی بانه أديب الفلاسفة وفیلسوف الأدباء. وذلك هو 
البعد الذی رکزت عليه القاربات الحديثة؛ نلك التی التفتت إلى ما لم تلتفت إليه القاربات القديمة؛ وشحت من 
آفاق الكتابة التوحيدية ما ظل مغلقا أمام المناهج التاريخية التقليدية وأمام المقاربات الوصفية التى لا جاوز السطح. 

والواقع أن نص الشرحیدی ينطوى على غوايته الخاصة الثى تجئذب إلبها المناهج الأحدث المغرمة بالتحليل 
اللفرى متعدد الأبعادء فهر نص كتابى بالعنی الذى بنائض الشفاهية؛ وهو نص الكتابة بالمعنى الذى بناقض نص 
القراءة فى مصطلح رولان بارت؛ وهو نص ينقض نفسه بنفسه فيغرى بالمقاربة النقضية له؛ ومن ثم البحث عن 
تدمير هذا النص الدائم لمركزية اللوجوس التى لا يقبلها إلا لبنقضها. وهو نص بتضسمن مسئويات متعددة من 
الخطاب ؛ تخايل المقاربات الأحدث بعلاقات الحوار على مستویات التشكل أو الارسال» فى موازاة مستویات الثلفی 
والاستقبال. 

ويقود ذلك إلى العنی الرابع من معائى الاحتفال بالتوحيدى وهو معنى بتصل بالإبداع الذى يخرج على 
السائد ؛ ار الشابت» ويؤسس للمتغير الواعد؛ مؤكدا حضور الحدالة. هذا الحضور بتصل بالمبدعين الهامشيين» 
آرلك الذين عاشوا على شفا جرف خطر من عصرهم؛ متحدين الشقالید الجامدة؛ خارجين على الأعراف 
المتكلسة؛ منطوين على الوعى الضدی للكتابة. وحين بادلهم العصر العداء بادلوه الإبداع؛ فتلك هی خاصية 
البدعین الخلاقین الذين يحيلون جفاف اليباب إلى کتابة حضراء النقاره حتى فى لحظات يأسهم التى لا 
بفارقهم نيها الحلم أو التشبث بالأمل؛ تماما كما نعل أبو حبان» ذلك الذی رصل به البأس إلى أن أحرق كتبه» 
كما لو كان بصرخ الصرخة التى تختج على كل الشروط التى يمكن أن نوصل أفرانه إلى ما وصل إلبه عندما 
أحرق كتبه بنفسه؛ كأنه يحرق نفسه؛ فى فعل احتجاج عنبف» يجاوز عصره إلى عصرناء ليؤكد فينا الهامشية» 
وضرورة الحرص على التغيير وتشجيع الإبداع الخلاق؛ واستبدال جنون الإبداع المتغير بتعقل الكتابة الجامدة. 

وأبو حبان واحد من هؤلاء الجنونين بالفن» الممسوسين بالتغيير؛ التطلعین إلى المستقبل؛ الذين لا يستريحون 
إلى شئ؛ ويحولون كل شی إلى سؤال. والإبداع سؤال مفتوح نذكرنا به أسكلة أبى حيان التى لا ننتهى ؛ والتى هی 
أسئلة مطروحة علينا بالقدر الذى كانت مطررحة على عصره. ولعل النجاح المؤكدد الذى حقفته الجلسات الى 
دارت حول كتابة أبى حبان أنها نواصلت مع أسئلته؛ وأضافت إليها أسئلة جديدة؛ فالسؤال الذى يولد السؤال هو 
راح الإبداع الذى یملمنا إياه أبو حیان» وهو روح البحث المنهجى الواعد الذى يصلنا بالتوحيدى ويصله بنا. 

رإذا كان الاحتفاء بالابداع الهامشى الذى بمثله أبو حيان؛ والذى یظل رمزا علبه» هو الاحتفاء بالنثر الذی 
طل مقموعا بالقیاس إلى الشمر؛ فان هذا الاحتفاء احتفال بأنواع الكثابة التى شغلت نفسها بتأسیس أنواع 
جديدة. وليس من قبیل الصادفة أن کتابات الشوحیدی تطرح على قارئها إشكال النوع الأدبى؛ على مستویات 
السرد الذى تومئ إليه رنجسده کتب مثل «المقابساث؛ راالامتاع والژانسة»» أو على مستوی الحاورة الثى لضع 
كل شئ موضع السؤال كما بحدث فى الهوامل والشوامل»؛ أو على مستوی الرسالة التى تنفرد بموضوع 
إشكالى مثل «الصداقة و الصدیق؛ » أو الرسالة التى نقوم بتأسيس نقنبات الهجاء الشرى الموازى لهجاء القصيدة 
كما فى «مشالب الوزيرين؛؛ أو فى كتابة النجوى التى يتعدد فيها الماطب تعدد التوتر الذى تنطوى عليه 
«الإشارات الإلهية؛. 


م سس 


إن غربة أبى حبان لا تفصل عن غرابة فه؛ فى هذا السهاق الذی بصل الوعى بطرائق التعبير عنهء كما أن 
نعده مستویات اللغة فى كتابائه هو الوجه الآخر من تعدد أنواع الابداع وتعدد احاولة فى تأسيس أنواع جديدة 
تخرج على المألوف» أو تنتقل بأوضاع المألوف إلى غير المألوف. وإذا كانت هذه التعددية هى المسؤولة عن الحواربة 
المنسربة فى کتابات التوحیدی؛ وتمثل فى ذاتها الموازى اللغری للرعی الدینی الذى تنطوى عليه هذه الکتاباث» 
فان هذه الحوارية؛ بدورها؛ هی الوجه الآخر لدرائر الأنواع التى لا تقبل التصنیفات الجاهزة» حيث بمتزج الذى 
لا بمتزج فى كتابة التوحيدى؛ ويجتمع ما لا يجدمع؛ وذلك آمر لا مكن وصفه أو إدراكه باللجوه إلى الأوصاف 
أر القوالب التفليدية التى نختزل الثراء فى صيغة وحيدة البعد؛ لا تختلف كثيرا عن صيغة ياقوت الحموى التى 
توارنتها الأجيال؛ والتى نرددت كثيرا فى جلسات الونمره والثى تلخص التوحيدى فى أنه فيلسوف الأدباء وأديب 
الفلاسفة. 

لنفل فى النهاية؛ إن کتابة التوحيدى عانت الغربة فى عصرهاء كما عانث من الغربة الأفسى فى عصور 
متعددة. رآن الأوان لأن نقدر هذه الكتابة حق قدرهاء وننزلها المنزلة التى تليق بهاء فى عصرنا المتطلع إلى الجديد؛ 
هذا المصر الذى أصبحت الحدالة وما بعد الحدالة علامتين مائزلين من علامانه. واذا كان الترحبدى قال من 
ألف عام إن أغرب الغرباء من صار غریا فى وطه؛ وأبعد البعداء من كان بعيدا فى محل قربه؛ فا بالاحتفال به 
نقول له فى زمنه, ولأمشاله فى زمائناء أنشم لستم الغرباء بل نوارة الغد الآتى بأحلامنا الإبداعية. وإذا كان 
التوحيدى أكد أن الغریب من إذا دعا لم يجب؛ وإذا هاب لم يهبء فإن احتفالنا به» هذه الأيام التى يتغير فيها 
العالم کله؛ يوكد نقیض ما قاله» فقد دعانا هذا الغريب عبر الفرون فاستجبنا له؛ ولكن بعد ألف عام وعامين. 
وترجو ألا بننظر أمثاله فى عصرنا كل هذا الوقت لكى يستجيب لهم المستجيبون. 


رئيس التحرير 


قد يمدو الکلام عن حدالة رجل عاش منذ ألف عام أو 
يزيد ضربا من المفارقة المرفوضة والإسفاط المقيث والتوظیف 
الفج. وان الأمر لكذلك إن أنت اکتفیت من الحدالة بالظاهر 
من معانيها والمباشر من أبعادهاء فاعتبرت الحديث مرادفا 
للجدید» مقابلا للقديم فحسب ۱ رالشبس عندك الحديث 
بالمماصرء وقبلت أن نكون لاهثا وراء كل تقليعة عابرة لا 
تمبز بین محترى هذه وئلك؛ ولا بهمك إن كانت موغلة 
فى الرجعية» فاقدة کل عمن؛ مضربة عن كل قيمة إنسانية» 
بل منانية لأى ذرق رفيع. ذاك هو فعلا المتبادر إلى الذهن 
من ممانى الحدالة؛ لاسيما إذا كان هذا الجديد آتيا من 
الغرب روجت الآلة الدعائية والإعلامية الجهدمية ترويجاء 
ررسحته فى نفوس الشباب ترسيخاء وامتزعت فيه الحاجة إلى 
مجاراة المصر بالحاجة إلى استهلاك المواد المنئجة من وراء 
البحر وإلى امثلاك البضائع الموفرة للرفاه المصطنع » درن القدرة 
على إنتاجها أر حى خويل رجهتها رتطورها. 


ولكن الحدالة - لو أمعنث النظر ونأملت ‏ جل عن هذا 
العمثل السطحی دای عن الحصر فى قشرنها الخلابة: درن 


+ جامعة لولس . 


۱۰ 


النذاذ إلى حقيقة کنهها وبعيد غورها. فهی ما كانث يوما 
علامة على التقليد؛ لا نقلید الا خر ولا نقلید السلف» لا 
ليد الغالب ولا تقليد الماضى سواء بسواء؛ وما اقتصرت يرما 
على وجه الحياة المادى أو على الفروة الکدسة والعيش السهل 
التعة الرخيصة؛ وان كانت هذه كلها من توابعها وألارها. إن 
الحدائة فى جوهرهاء ومنذ نشأتها قبل نحو من قرنين؛ نظرة 
متمبزة إلى الکون وإلى الطبيعة وموقف رالد من الإلسان ومن 
لمجتمع؛ کلاهما يقوم على لبذ الآراء الجاهزة والنظريات 
الحنطة؛ ويتوق إلى جاوز حدود العرفة جاوزا مستمرا وبسعی 
إلى عقلنة كل المعطيات؛ أشياء طبيمية كانث أو موسسات 
رمزية واجتماعية. الحداثة؛ إن شلت إجمال القول» قدرة على 
صهر الموجودات المعنوية والمادية واحراجها بحسب معبار 
الجدوى؛ جدری الفهم وجدرى الفعل مما, لذلك ما 
استتکفت؛ منذ أن استقامت حضارة متكاملة وثقافة شاملة» 
من الاستفادة من کل متاح؛ بل من التدقيب عن مکنونات 
الطبيعة وكنوزها وعن مأثر الشعوب ومخلدائها وعما فى بطون 
الكتب وبقايا النقوش والرسوم والصروح لشمجنه عجنا آخر 
ونسوبه بناء مستحدثاء لا تخضع فى ذلك لغير مرجعياتها 


سس وت ناس تست = 


الابتة, ولا تطرح إلا ما بخرج عن غابانها وأهدافها؛ الطارف 
عندها فى منزلة التالد؛ رالفریب الیسور تناوله مثل البعيد 
العسير الوصول إليه؛ والعجيب والغريب لا فرق بينهما ريمن 
المهرد والمألرف؛ ما دام هذا أو ذاك دون ميزء ما يساعد على 
فهم أنضل يحقن به الإنسان ذائه متحررا من كل محظوره 
رمادام يجلب منفعة ويحسن تنظیما ویفید مئعة ذهنية أر 
حسية؛ حتى اعتبرث أنها أولى بما پنسجم مع مقاييسها من 
أصحابه رمن ابندعره رابتكرره» أو قل إنها تبنتهم على بعد 
الشفة ونقادم الزمن وحسيئهم من أعوانها ورجالها. 


من هذا المنطلق وعلى هذا الأساس» لا يجوز لنا فقط بل 
يجب علينا أن نعرد إلى أبى حيان التوحيدى لنبحث فى أثاره 
عما يستجيب لتطلعائنا ويتناسب مع حاجاتنا المعرفية ريتلاهم 
مع فيمنا الراهنة» لا باعتبار أن أراءه كلها صائبة أر أن موائفه 
مازالت على علاتها صالحة؛ بل من حيث اه مفكر وأديب 
ند رملتف ملم بمعارف عصره؛ عصر ازدهار الحضارة 
الإسلامبة وأرج فظمتها؛ فمن الشوفع أن تعثر عنده على 
نفائس لم يبلها الدهر ولا ی علیها تعائب الأيام؛ فى من 
قبيل ما يمكن أن یمدنا به هذا الرأى أو ذاك رهذا الفصل ار 
ذاك من حكمة بوذا وكونفيشيوس؛ أو من فلسفة سقراط 
وأفلاطون وارسطوه أو من اموس مرسى وبشارة عیسی ورسالة 
أحمد؛ أر من ملاحم پونان وأشعار العرب والفرس وآدابهم؛ 
فضلا عما يمكن أن نستفيده من آثار أعلام النهضة الأوروبية 
من أمشال إيرزم ولوثر وديكارت رجالیلیو وئهوئن وكوبرنيك 
وسبينوزا؛ ورجال عصر الأنوار كفولتهر وروسو وكندرسى» 
ومن آراه المفكرين الذين طبموا الفكر الحدیث كهيجل 
ركائط رئيئشه وما رکس وداروين وفرويد. فما من باحث يعثد 
به فى عصرنا إلا وهو متشبع بألار هؤلاء جمیما أو جلهم؛ وما 
من أحد يشهد له بالشبريز فى ميداله إلا وله - إلى جانب 
تمكنه من ثقافته الفنية الدقيقة رقدرئه على الاخشراع 
والاستنباط والإضافة - لام حسن بشتى فون العرفة القديمة 
والحديئة؛ لا يدفعه الاشتغال بالهندسة إلى إهمال التاريخ أو 
بالطب إلى احتفار علمالاجتماع أر بعلم النفس إلى الجهل 
بالديالات والمععقدات أو بعلم الحياة إلى الشضاضی عن 
النظریات الات صادبة أو بالفن والأدب إلى التدكب عن 


حدالة أبى حهان 


الرياضيات: وهلم جرا. بل لسنا مغالين إذا فررنا أن كل 
النظريات السائدة فى هذا النصف الشانی من فرندا الموشك 
على الأفول قائمة فى شتى الیادین على مقارنة واعية بين 
مختلف مجالات المعرفة بما فيها القديمة الورولة؛ رأنها عبارة 
عن تأليف بين عناصرها بسنده الاختبار والتجربة وعن صهر 
لکرانها دونما نقید بصورها التفليدية. 
علینا إذن؛ والحال ما وصغناء أن لا نتحرج أدلى الحرج 
من العودة إلى أبى حبان. فانخراطنا فى الحداثة يوفر لنا الميزان 
الذى به نزن مدى حدالة إنتاج الأعلام من أسلافنا ویمصمنا 
من الرقوع فى التمجيد المطلن؛ تعويضا عن خخواء الحاضر أر 
التحقير المطرد ننيجة الانبهار بالأحر والاستلاب العفیم» كما 
يفسرض علينا إزاحة الغبار عن ررالع ترائنا وتلیتها) إذ لا 
مطمع فى أن ينهض بهذا العمل غيرنا أو يحل محلنا زاه. 
بهذا ندعم.الكونية فينا وفی غيرناء دون التنكر لخصوصيئنا 
والدوبان فى الآخرين. 
وان من حق أبى حیان غلينا أن لدرس جملة ما وصلنا 
من كتبه ورسائله؛ فليس متناف مثلا بأفل شأنا من 
ابصاگره» » ولا «زشارانه» بأهرن حطرا من «هوامله؛ ؛ على ما 
بينها من احتلاف راثتلاف فى الشکل والأسلوب ومن ثنافر 
ونكامل فى المحتوى والموضرع. ولكن ضین المجال لا يسمح 
لنا بهذا المسح الشامل الکفیل رحده بإنصاف الرجل ولفييم 
أثاره تقمیما پبرز عطاءه الحق فى غير ما تشوبه ولا نضاخيم. 
وحسبنا أن نعتمد فى هذه المقاربة السربعة كتابا من کنبه لم 
يدل فى نظرنا ما هو جدير به من الدرس العميق والفحص 
التانی؛ هو (الفابسات)» نختبر من خلاله حدالته رنبحث فى 
خضونه عما پستحن البقاء والخلرد. 
ومن الغريب أن الترحیدی نفسه كان برنضی هذا المنهج 
فى تناول (المقابسات) بل كان بحث قارئه حثا عليه. اصع 
إليه يفول فى آأخر المقابسة الدلالين7!؟: 
دوهذا كما نسمع؛ وما أزيدك استبصارا ولمجبا 
منه واستغرابا له؛ وهو نمط ما سمعته من صنف 
من أصناف الناس» فان سرك فاستفده وان سقط 
عليك ندعه لأهله فلست الميار على هذا 
الق (۳) . 


۷ 


عبد الجيد الشرفی 


وبقول فى أول المقايسة الحادية والتسعين: 
«قد مرت فى هذه المقابسة التى تقدمت فنون من 
الحكمة وأنواع من الفول لبس لى من جميعها 
إلا حظ الرواية عن هؤلاء الشبرخ؛ وان كنت قد 
استنفدت الطافة فى ننفيئها ونوخى الحق فيها 
بزبادة يسيرة لا تصح إلا بها أو نقص خفن لا 
يسالى به. وا أسألك أن تأحذ منها ما وافنك 
وند غ على ما بار عليك» ,۰۳ 
فما أبعدنا فى هذا الرقف عن الوثوقية الطاغية فى خصور 
الانغلاق والاستبداد بالرأى حين نقدم كل فكرة مهما كانت 
سخيفة على أنها عين الحق رغابة الصراب نمرد أن أنى بها 
شيخ من الشيوخ أو رويث عن المتقدمين فأكسبها الزمن 
قداسة نمم من إعادة اللظر فيها وتمحیصمها, 
ولعل الشرحیدی لم بدع قارئه إلى هذه الحربة فى 
لاختیار إلا لأنه هو نفسه فد تخلص من سلطان الماضى 
وربقة التقليد؛ فلم يكن حجاب المماصرة يحول بينه وبين 
الاعتراف بفضل أعلام عصره؛ كما كان هذا شأن الكثبرين 
من كان الحق والصواب مشصورین عندهم على ما ثاله 
السابفون واكثفوا بالحفظ والرواية» وان هم جاوزرهما فإلى 
الشرح والتعليق أو الاختصار والتوفيق. لقد كان بشمر بأن 
معاصربه جديرون بان تدون آراؤهم رتمتبر على قدم الساواة 
مع أراء القدماء؛ فیفول: 
ارلولا أنى خلعت الحياء خلعا وتصديت للوم 
تصدبا فى تحرير هذا الكلام... لكان ذلك كله 
نسيا منسيا فى جملة ما نسى ومغمورا فى غمار 
ما جهل وفائتا فى عرض ما فات»(۲۹. 
وبقول كذلك منافحا عن معاصریه: 


«واذا کنت فى جميع ذلك راوية عن أعلام 
عصرى وسادة زمانی فأنا أفدى أعراضهم بعرضى 
وأقى لفسهم بنفسى وأاضل درنهم بلسانی 
وقلمى ونظمى ونشرىء وارجو أن لا بخضرجنی 
الجرع عند التصميم وضيق العطن عند الخصام 


إلى مفارقة الأدب وإلى ما يقبح من 
الأحدرفة“ . 
فلا نستغرب ذلك اللفس الغنائى الذی بستعمله للتعبیر 
عن حنينه إلى ما كان بدور فى مجالسهم حين بقول؛ 
«فستى الله نلك الساعات التى كانت تتضمن 
ها الراحات, انظر إلى بقاياها المرسومة بالخطء 
المدونة بالفلم» الحكية باللفظ. والله إن مساریها 
فى النفس والعقل والروح کانت تنسى کل حال 
مشهودة رتعلی عن کل غاية محدودة) (۳. 
ورب معترض لا برى فى قول ابی حيان سوى نفلة ادیب 
يطغى لفظه على معناه؛ وینساق وراء العبارة الجميلة فيبالغ 
نی التأنن والتزويق؛ دون اهتمام بالغرض؛ إلا أن الشواهد من 
(القابسات) عديدة تلبت كلها وعى التوحبدی بخطر الأراء 
التى بدرنها. انظر هذه الشروط التى بعددها لمن أراد أن يفهم 
بعض القضايا المطررحة فى قوله:إذا أنعم النظر ونشط 
للإصفاء وصمد نحو الفائدة بغبر متابعة الهوی ولشار 
التعصبا" » وتأكيده أن : 
امن حل العلم وحرمة الأدب وذمام الحكمة أن 
یتحمل کل مشق دونها وبصبر على کل شدی. 
فى انتنائها وتخصيلها:0. 
ندرك حينلدء خطر ما آورده على لساك ابن سوار؛ 


«الحق لا بصير حفا بكثرة معتقديه ولا بصبر 
باطلا بقلة منتحلیه» ولکن قد بظن بالرأی الذى 
قد سبق إليه الانفاق من جلة الناس رأفاضلهم أنه 
أولى بالتقديم والایثاره(۳؟, 


نتخلص هو من هذا الظن الكاذب ولم يجار من بؤثرون الرأى 
نجرده أن سبق إلبه الانفاق من جلة الناس؟ ربعتبرون على 
غرار ابن قتيبة أن ؛التقليد أربح لث:۹۱۲, 

ورب معترض ان لا بری فى ما بقوله التوحيدى سوى 
مبادئ عامة ونظريات غير مشفوعة بالتطبيق» فكان من 
الضرورى إبراز ما فى (المقابسات) من جرأة على اقتحام أكثر 


هش و تک تسه 


الواضیع رسوا فی الاعتقاد بالنقد والتقليب واشمحیص 
والتفكيك؛ نيحمل قارثه حملا على اعادة النظر فى الجاهز 
3 الآراء والموروث من الأفكار؛ فإنما فى جرأه هذه بالات 
تکمی حدالته نی تبنيه لهذا الرتف سر خلوده؛ بقطع النظر 
عن اللتائج التى أداء إليها بحشه والحلول التی ارتآها لتلك 
المشاكل التى کانت؛ ولاتزال شائكة بل محرقة . 


من هذه القضايا ما استقر فى النفوس من استبشاع 
الانتحار مع خريم كل الشرائع له. وبالرغم من أن التوحیدی 
فصل القول فى الرد على من انتصر له واستحسنه: متجنبا 
البرعة الأخعلافية الضيقة؛ فإن إثباته؛ بكل أمانة؛ رأى «العاذرة 
الاستفراز ؛ قال! 
«شاهدنا فى هذه الأيام شيخا من أهل العلم 
ساوث حاله وضاق رزقه واشتد نفور الئاس مله 
ومقت معارفه له. فلما توالی هذا عليه دحل يرما 
منزله وسد حبلا إلى سقف البیت راختنق به 
نفاتت نفسه فى ذلك. فلما عرفا حاله فرعنا 
وترجعنا وتناقلنا حدیشه وتصرفنا. ففال بعص 
الحاضرین: لله دره! لقد عمل عمل الرجال؛ 
نعم ما أناه راختاره؛ هذا يدل على مرارة النفس 
وكبر الهمة؛ لقد حلص نفسه من شقاء كان 
طال به رحال كان ممقونا فيه مهجورا من أجله؛ 
مع فاقة شديدة وإضائة متصلة؛ ووجه كلما أنه 
أعرض عنه وباب كلما قصده أغلق دونه وصديق 
إذا سأله اعتل علي , 
ومنها كذلك إبراده للسؤال الالی فى شأن العاد؛ 
اهل يجوز أن يكون إلبات الناس للمعاد 
والمنقلب اصطلاحا منهم ومن أكابرهم ودهاتهم 
رعقلائهم فى بده الدهر وسالف الزمان ثم ألف 
ناس ذلك وهفرا بنشره ولهجوا بذكره مع تأكيد 
الشرائع له وتأييد الكتب الناطقة به ۱۳۱۵۶ , 
إذ لا بخفی أن العساؤل عن إمكان أن يكون هذا العنصر 
الرئيسى من عناصر الإيمان من باب ما اصطلح عليه رأبدئه 


حدالة أبى حيان 


الشرائع من شأنه أن يصدم الطريقة ای يثبت بها البعث عادة ۱ 
ويسئدل بها على صحته. ولقد كان التوحيدى فى فضبة 
الانتحار» كما فى قضية المعاد؛ مساندا للرأى السائد؛ وان 
بوجه غير الوجه المألون؛ وبحجج مغايرة لما اعتاد الشوم 
سماعه؛ فكانت قبمة موقفه فى النبش عن غير المفكر فيه 
واخد الاعتراض على الراسخ من الأراء مأحذ الجد. كيف لا 
وهو الذى نوجه إلى قرائه فى أكثر من مناسبة بهده النصيحة 
اللمينة: «تأيدوا ونشمتوا؛ فليس التسرع بالإنكار من أخرلاق 
بغاة الخير وسجایا طالبى الحق!۲۱۳. 

ولكنه؛ فى مناسبات أخرى» لم یردد لا فى إلساث 
الاعشراض العسریح نحسب. بل كذلك فى الدفاع هن 
حلاف ما راج من معتقدات. يبدو هذا جلما؛ على سبیل 
المثال؛ فى شأن التعيم الادی فى الجنة؛ إذ أورد في المقابسة 
الخامسة والثلائين قول أبى إسحاق النصيبى! 


دما أعجب أمر أهل الجنة... لأنهم يبفون هناك 
لا عمل لهم إلا الأكل والشرب والنكاح. آما 
تضيق صدورهم! أما یملون! أما یکلون! أما 
يريؤرن بأنفسهم عن هذه الحال الخسيسة الثى 
هى مشاكلة لأحوال البهيمة! أما يأنفون! أما 
يضجرون !۰۷ 
نم أنبعه بجواب أبى سليمان أنه 1 

«إنما غلب عليه هذا التعجب من جهة الحس... 
لاه ند صح أن شان الحس أن يورث الملال 
والكلال... ولس كذلك الأمر فى المعاد إذا 
فرض من جهة العقل؛ لأن العقل لا يعتريه الملل 
ولا تصیبه الكلفة ولا يمسه اللغوب رلا يناله 
الصسمت ولا يتحيفه الضجر... نكيف إذا كان 
منقلبه إلى عالمه الصرف الذى لا حيلولة له ولا 
ثغير وهو الوجود افعض والأمر الصرف ...21100 , 


ومعنق هذاء بعبارة احری» أن النمیم الأخخروى» إن تصور 
من جهة الحس؛ يؤدى فعلا إلى «هذه الحالة الخسيسة اللی 
هى مشاكلة لأحوال البهيمة؛؛ رلهذا بتعين تصوره امن جهة 


۳ 


عبد الجيد الشرفی 


العفل؛ فيكون منقابا إلى «عاله الصرف)؛ ولا مجال إذ ذاك 
للحديث عن الأكل والشرب والنكاح بالمعنى المادى المتبادر. 
نا هنا بإزاه تأوبل يجعل من نعيم الجنة نعيما عفليا بحتا 
ومشعة مجردة من شوالب افمسوسات. ولسنا فى حاجة إلى 
التنبيه إلى مناقضة هذا التأويل للتصور العامى الستمد من 
ظاهر العدید من الآيات القرأنية؛ ومعارضته للعقيدة السبية 
المنشبثة بهذه الفراءة الظاهرية. ونسجل بالخصوص أن أبا 
حیان لم بوار رلم بعتم وهو يروى سخرية النصيبى اللاذعة 
بلفظهاء كما احتفظ بشفافية جواب أبى سليمان المؤبد من 
حيث كان مخالفا والمدعم من حیث بدا غير موافق. لم 
يستعمل الترحيدى الثقية على النحو الذى كان يذهب إليه 
كل من كان لا بری رأى الجماعة؛ ولا اعتمر أن تأوبل 
أستاذه بنبغى أن ییفی فى باب «المضنون به على غير أهله؛, 
فیکرن مكرسا لمقولة طالما عانى منها الفكر العربى والفكر 
الإسلامى عموما فى تاربخه» ولفوم على نفسیم الناس إلى 
عامة تخاطب على قدر عقولها ليس لها إلا واجب الاستفتاء 
من العلماء؛ وإلى خخاصة يؤول إلبها بتفويض إلهى مخديد ما 
يتعين فبرله أو طرحه من أراء وإنجازه أو ت رکه من أفعال» رغم 
علمه بأن كتابه سيتداول لا محالة وسيقع بين أبدى أصداف 
من القراء لا بحول دون تعددهم سوى شبوع الأَمية فى 
قصره. 
رحری بدا أن نلاحظ؛ فى هذا الصدد؛ أن الغزالى بعد 
التوحبدى؛ بما يقرب من فرث» سیغلق باب النقاش فى هذه 
المسألة مستعملا سلاح التكفير الرهيب؛ فلن تقوم بعده 
للشفكير الفلسفى الحر قائمة فى المشرق الإسلامى ؛ وان 
بتصدى له سوى ابن رشد فى المغرب مبرزا قصور نهمه 
لمفاصد الفلاسفة؛ ومتمسكا بالبحث عن الحفيقة فى غير ما 
بفرره نفاة العقل ودعاة التقليد. فلا غرو أن يلشفى أبوحيان 
رفیلسوف قرطبة كذلك فى مسألة أحرى كفر فيها الغزالى 
الفلاسفة وهى مسألة قدم العالم. يقول التوحیدی: 
«إنما عرض الاخئلاف بين الناظرين فى العالم 
أقديم هر أم محدث لأمر لطيف؛ وذلك أن الناظر 
إلى الرکز وجد الشی الکائن لم وجد الشئ 
الفاسد فحكم أن الحدوث والقدم قد تعاقبا عليه» 


1 


ندم بالزسان وحدوث أيضا بالزمان؛ فرأى أن 
الحکم باله محدث واجب. والناظر فى الأجرام 
العلوية وجد ما لا يكون وما لا يفسد ولا پعتربه 
دلور؛ فحكم بأنه قديم. فكان النظران صحيحين 
من الجهتين اخفتلفتین»(*۱. 
ومن الواضح أن هذا الموقف؛ رغم ما فيه من محاولة 
توفيق واضحة بين المععلى الایمانی والمعطى العقلی؛ من شأنه 
أن پلیر حفيظة القائمين على المؤسسة الدبنية؛ مثلما من شأن 
الحديث عن انتفاء الفروق بين النبى وغيره فيما عدا «الحال 
الئى رشح لها ورشح بهسا وجعل سفسيرا إلى الخلق من 
اجلهاه ۲۱۳۱ أن بجد معارضة من كل الذين اعتبروا أن أفمال 
النبى وأقواله وإقراراته حارج نطاق تبليغ الرسالة سنّة ملزمة؛ 
بقطع النظر عن لغير الظروف ونبدل الأحوال. فقرر أولا أن 
«الكهانة قرة إلاهية؛؛ وأن +مجال النبوة بين أثناء هذه الفوة 
بالترقى والتحدرة 22317 لم بین أن: 
«الشخص الخصوص بهذه القوة على الدرجة بها 
رفيع المكان معها ما دام يخبر بها وعنها رلا 
بمزجها بغيرهاء فإنه حيندل ينبئ عن أعيان الأمور 
وقلوب الأحوال وعواقب الأبام» فأما إذا عاد إلينا 
مفارقا الاقتباس داخلا فى عادة ذوى الإحساس 
فهو كراحد من ضربائه ولداته:.إن أصاب 
فبيقظته؛ وان أخطا فبفطرت لأنه فى مسلك غيره 
من البسشر ومسلول من الطين الأرل» ذو طبائع 
أربع متعائدة وعناصر متشابكة لا فرق بينه وبين 


غیره الةم , 


وذلك بعد أن كان الجواب عن السوال الشالی؛ «هلا 
يحلى شخص بقوا النبوة من غير أن يستفسر بها ويعرض 
للخلق من أجلها؟؛ بالإيجاب: 
قال نعم» لا مانم من ذلك ولولا هله الفوا 
التى تشيع على حدودها ومرانبها فى أشخاص 
العلماء رالبررة ما کان يصح حدس ولا تصدق 
نفس ولا يتحقق ظن ولا بتوضح وهم»!؟!, 


سس سس سس سس سس سس سس 


ولملك لاحظت أنه حين حدد وظیفة النبرة جملها [باء 
عن دأعيان الأمور وقلوب الأحوال وعوافب الأيام؛؛ ولم يبال 
بالوظيفة التشريعية الت استأئرث بنصيب الأسد فى اهتمامات 
السلمین؛ مذ أن غلب هاجس التنظیم الاجتماعی الباشر 
الذي تكفل به الفقه ما سراه من الا عتبارات؛ وتشدمت 
مقتضیات تبرير المؤسساث المجتمعية المتطلبات الروحية والفکرية 
والأخخلافية فى الدين, 


إن الشرحبدی» ومن ورائه کامل المدرسة الفکرية الثى 
ينشمى إليهاء كان بدافع عن منهج فى النظر مخالف للمنهج 
الذى سطرنه المدرسة الكلامية برمثها؛ حتی أضحى فى هداد 
المسلمات التى لا برقی إليها الشك. كانث الجهود مركرة 
على نسبيج المعرفة وحصر مواطن الخلاف فیما لا قيمة له 
ولا حطر فيه؛ ركان هو وأمثاله يسعون إلى كسر هذه الحدود 
رناوزها. من هنا کات حملئه الشديدة على الكلام 
والمتكلمين؛ وطعنه العنيف فيه ونیهم؛ یفول فى إحدى 
مفابسائه : 


«رلسمسری من طلب طمألينة النفس ویقین 
القلب ونعمة البال بطريقة أصحاب الجدل رأهل 
البلاء حل به البلاه وأحاط به الشقاء. والكلام 
كله جدل ودفاع؛ وحبلة وإيهام؛ وتشبیه ونموبه؛ 
وترفيق ونزويق ؛ وسخائلة وتورية؛ وذشر بلا لب» 
وأرض بلا ريع ؛ وطريق بلا منار؛ وإسناد بلا مشن+ 
و ورق بلا لمرو المبتدئ فيه سفيه والمتوسط شاك 
والحاذق فیهم متهم. ونی الجملة آلنه عظيمة 
رفائدنه قليلة ۲ 99 , 


ذلا عجب أن لراه» حين بتناول بعض المسائل الثی هی 
من جرهر علم الكلام؛ لا يرتضى مذهب الجبرية ولا مذهب 
الفدرية ولا يسعى إلى العوفيق بين هؤلاء وأولنك؛ على نحو 
ما ذهب إلبه الأشاعرة؛ بل ينظر إلى المسألة من زارية أخرى 
غير زاوبتهم؛ فيقول مفلا : 


قد صح بالبرهان أن فعل الله تقدس رعلا ليس 
باضطرار لأن هذا فعل عاجزء ولا دانع لهذا 


حدالة أبى حیان 


الفول؛ لیس باختيار أيضا لأن فى الاختبار معني 
قويا من الانفعال. وهذا مسلم عند من ألف شينا 
من الفلسفة وشدا بعض علم الأراللا. . 

لم يضيف! 
«فقد بان أن قرلا يفعل ولا يفعل وفاعل وغير 
ناعل كلماث مطلقة على حد المجاز 
واماد" . 


وبقول فى مقابسة أخرى!؛ 


درلا يبنى أيضا أن يطلق على البارى تعالى 
مرجرة... لأن ا موجود مقلش للراجد لا محالة» 
فالرباط فائم والتعلق بِبّن. رالله نعالى بجل عن 
هله الركبة لأنه لا واجد له.. ۴" . 


فکان حرصه على التنزيه قوق حرص المتكلمين بمختلف 
مذاهبهم ومدارسهم» رهر الذى دعا ميل مقدمة( المقابسات ) 
إلى دعبادة بريئة من الرباء خخالصة بالیقین؛(۳؟. 
وليس من العسير نبين أسباب التجافى بين الترحیدی 
والفکرین الذين دون أراءهم فى (المقفابسات) من جهة 
والمتكلمين وعلماه الدين عموما من جهة ثانية. إنها تعود فى 
ارنة الأولى إلى احتلاف فى المرجمية المعرفية والفكرية؛ دإلى 
إيمان بأفضلية المقاربة الفلسفية فى طرح المشاكل المشتركة 
بين الدين والفلسفة. فرغم تأكيده؛ اهل الحكمة إلا مؤكدة 
للديانة وهل الدينة إلا معممة للحکمة»(*۲۲؛ فان الفلسفة 
عنده ۱ 
«علم العلرم رصناعة الصناعات؛ لا تعطيك فی 
موضع الشك اليفين ولا فى موضع الظن العلم؛ 
ولكنها تعطيك فى كل شی ما هو عاصته 
وحقيقته » إن شكنًا فشكا وان يفينا فيقينا؛ (۲۳۹, 
ومن هنا ؛ 
لم يصف الشوحید فى الشريمة من شرالب 
الطدون وأمثلة الألفاظ كما صفا ذلك فى 
الفلسفة»؛ لأن: 
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عبد اميد الشرفی 


«الكلام الذى پراد به استصلاح العامة 
راستجماع الكافة لابد من أن يكون مرة مبسوطا 
ومرة مرجزا ومرة مستقصى الإبضاح والإفصاح 
ومرة مجموعا بالرمز والتعريض ومرة مرسلا على 
الكناية الیل ومرة مقيدا بالحجج والعلل... 
فبالواجب كان جميع ما بحوبه الشرع من هذا 
الضرب ليجد الخاصى فيه إشارة تشفيه رالعامى 
عبارة تکفیه»(۲۳, 


نعم؛ إن أبا حيان يكرس فى هذا الصدد التمبيز المتأصل 
فى عصره بين الخاصة والعامة؛ وقد يبدو أنه من جنس 
الشميبز الذى مده عند علماء الدين أر عند المتصرفة؛ ولکن 
شتان بين موتفه وموقفهم. فالحکمة عنده مرئبة بصلها 
الإنسان بسعبه وجده فى الطلب؛ رلا مكان فیها للإئصاء 
والتكفير اللذين بلجا إلبهما رجال الدين لإسكاث أى صوث 
مخالف؛ اعتين إياه بالزندفة والالحاد ومصنفين له ضمن 
أمل الأهواء والبدع؛ بل يصل بهم الأمر إلى إباحة دمه وإلى 
الاستنجاد بالسلطان عليه. كما أله موقف مباين لطرح 
السوفية العقل بالكلية وتعلقهم بالأوهام. جاء فى المقابسة 
الخادسة والتسعين؛ 
«رویت لأبى سليمان پوما كلاما لبعض الصرفية؛ 
فلم يفكه له ولم بهش عنده وقسال: لو قلت أنا 
فى هذه الطريقة شيعا لقلت: الحواس مهالك 
رالأوهام مسالك والمقسول مالك... الحواس 
مضلة والأوهام مزلة والعقول مدلة. فمن اهتدى 
فى الأول وثبت فى الثاني أدرك فى الثالث؛ ومن 
أدرك فى الثالث ففد أفلح. ومن ضل فى الأول 
وزل فى الشانی رحاب فى الشالث فهو من 
المج" , 
أى أنه؛ بعبارة أخرى تمييزه باخذ بعين الاعتبار الواقع 
الاجتماعی. ولكنه يخلو من التعصب ومن الهروب أمام 
المضلات التى تعترض حیا: الإنسان فى آن. وهو نابع من 
تمثل لدور العفل» نكرر الحديث عله فى (القابسات) فى 
مراطن كثيرة وبصيغ مختلفة. 
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وان بعض الفقران ال خصصها التوحبدى لتمجيد 
العقل لتذكر بتمجيد الجاحظ للکتاب؛ كأنها صيحة لإنقاذ 
مهدد محیط به الأخطار ویتضافر عليه الأعداء من كل 
جانب. فيقول فى مقابسة: 
إن المقل حاکم عفیف وقاض عدل وصديق 
مشفق ورالد حدب وجار محسن رشريك ناصح 
وهاد صدوق وصاحب مونس وخطیب محفق 
ومناد مبلغ ومنهاج متهم رمحدث مطرب 
وجلیس فکه ونور شائع وضیاء ساطع وقول فصل 
وركن وئيق رجوهر شریف رطود منیف ونفطة 
متصله وذاث مقدسة وخیر محض ووجود 
بحت»(۲۸). 
ويقول فى أخرى : 
«العقل الذى هر خليفة الله تعالى فى هذا العانم 
بجول فى هذه الضایق ريفتئح هذه المغالق ويدفع 
هذه الموائع والعوائن؛ (۲۳۹, 
ويسجل فى الغرض نفسه فول عيسى بن على بن عيسى: 
لو أن الأرلين اجتمعوا فى صعيد واحد وأعير 
كل واحد قوة الباقين لم مجدوا العقل مطنبين 
مسهبين ووصفوا شعاعه ونوره وشرفه وبهاءه وثبله 
وکماله ربهجته وجماله وزینثه وفعاله 05 بلغوا قله 
حدا ولا استوعبوا من ذلك جزءا. الظر إلى من 
فقده رلم يوهب له شئ منه كيف يخذل ویمادی 
ويسترذل وبهرب منه ويستوحش من قربه وكلامه 
حنی ولده!؛ 0 
ومن الطبیمی» إذن؛ أن يتبنى جواب ابن زرعة حين سكل: 
ما معنى قولنا العقل بحرم كيث وكيث والعقل 
يطلق کیت رکیت ؟1 
نقال ؛ 


«معنی ذلك استحساله الحسن واستقباحه 
القبيع... للهذا ما كان للمقل نریم وليل 


اس سس سس سس سس سس یت 


رحظر ولباحة رسع واجازة رکف وحث واطلاق 
وقید وحبس وبعث؛ لا على ما يظنه من لا خبرة 
له بالحقائق ولا استجابة له لداعی الرشد» ۰۳۱۱ 
وأن بورد تلك القولة العجيبة التى صدر بها محمود 
المسعدى بعض آعماله!۲۲۲: 


«اعلم أن اليسقظة التی لنا بالحس هى النوم 
والحلم الذى لنا بالعقل هر اليفظة؛20"؟ * 


وتتدرج فى هذا النطاق لفسه معارضئه حصر المقل فى 
معنی العقال الذى اشن منه؛ فقال؛ 
دهذا کلام ملق رمعنی دنس ودعری متهافتة: 
إنما يدل الاشتقاق من الكلمة على جهة واحده 
فى الطلوب التنازع؛ لأله مأحوذ من تركيب 
الحررف تابف اللفظ وصررا السموعغ رانا إذا 
نطقنا بلغة أخرى كالرومية والهندية بمعنى العفل 
أكنا نرید به معنى العقال؟ لا والله! بل هذا 
المعنى مأخوذ أيضا من صفانه رمد كور في غرض 
ما بنمت به؛ لأن العقل يعقل أى بمنع ويحبس 
وهر أيضا يبيح وبطلن ويسرح ویفرع ولکن فى 
حال دوك حال وأمر درك أمر ومکان درك مكان 
وزمان دون زمان ...۰۳۹۱ 
فهذا کلام بعيد الغور يدل على منزع کونی صریح ینب 
التقوقع داخل حدود اللغة الواحدة والثقافة الواحدة؛ وبعلن 
عما توصل إليه ميرسيا پلیاد (۳۱۱۵08 3/1760 فى عصرناء 
بعد دراسة آراء مختلف الشعوب ومعتقداتها من أن المفاهيم 
الحضاربة ليست بحال رهيلة الاشتقاق وأنها نكسب 
بالاستعمال أبعادا لا صلة لها بجذورها اللفویة!۲۳۹. وحسبك 
أن تنظر فى المبارات المشداولة على ألسنة الناس من أمشال 
الهائف والقطار لترى صحة ما ذهب إلبه التوحيدى؛ رها 
تثير فى الأذهان معالى فقدت كل علاقة بالجن رالابل وما 
شاكلها. فأحرى بالعقل أن یشمرد على العقال الذى بريد 
بعضهم أن بحصره فبه» مثلما هو حرى بالمنطق أن يكون: 
«مقصورا على عادة جميع أهل العقل من أى جيل كانوا 
وبای لغة آانواه (۳۱. 


حدالة أبى حبان , 


إن یمان أبى حبان بخطر العقل ودوره فى الوصول إلى 
الحق وإلى الخبر إنما هو إيمان بالإنسان وبقدراه الذائية؛ وهو 
أساس التزعة الإنسوية التى ميزئه هو وثلة من مفكرى القرن 
الرابع / العاشر(۱۳۷» فتأمل قوله: 
دزن الحن معرض لك بل نازل عليك بل حاضر 
تؤنى من جفائك فى الطلب وسوه العناية فى 
الشحری لا من ثوارى الحق عنك ولا اشتباهه 
عليك:80, 


ثم تأمل هذه الاستعارة التى يستعملها لبيان قدرات 
الانسان: 


أت سماء وفيك کواکب نزهر وأرض وفيك بحور تزخر 
رهراء رفيك رباح تهب رجبل وفيك عون ي" 


نضح لك السر فى إيلائه الإنسان منزلة رنيمة مدل 
المقابسة الأولى؛ حين خاطبه بقوله: 
«ناسمد أيها الالسان بما نسمع وتبصر وس 
رتمفل, فقد أردث لحال نفيسة ودعيت إلى غاية 
شريفة هيلت لدرجة رفيعة وحليث بحلية رائعة 
رنرجیت بكلمة جامعة ونوديت من ناحية 
ییا 
ولسنا فى حاجة إلى تأكيد أن من يبوئ الانسان هذه 
المكانة لا يمكن أن بكون إلا متفائلا بالستفبل بعيدا عن 
راك الذين پعتقدوث أن الأمور ما انفکت تتدهورء وأن العالم 
يسر الشهقری؛ فجعلوا مثلهم الأعلى وراءهم لا أمامهم؛ 
وخلقرا فى وهمهم عصرا ذهبها ولى؛ دون رجعة بقوا يحنوث 
إلمه ولا بنتظرون كلما ابتعدوا عنه إلا مزبدا من الفساد. 
فالشرحیدی رنظراؤه على نقيض النزعة السلفية التى رفع 
لواءها أصحاب الحديث ومن لف لفهم؛ والتى ما كان لها 
أن تولد سوی السمصب رالانشلاق وسوء الظن بما هو 
آت(۱۷۹۱؛ ولئا فى جراب ابی سليمان عن سؤال 
الترحيدى: «هل بلاغة أحسن من بلاغة العرب ؟ ١‏ خير دليل 
على أن ما سجله أبو حيان مطابق للروح الموضرعية التی 
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عد انجید الشرفی 


ومعبر عن الإبمان پامکانات الانسان وبأن الستفبل سبکون 
أحسن من الاضی والحاضرء أى معبر بطريقئه الخاصة عن 
الإبمان بالتفدم الذى هو كذلك من علامات الحدائة. قال 
أبو سلیمان فى جوابه: 


«هذا لا يبين لنا إلا بأن تتکلم بجميع اللغات 
على مهارة وحذق ثم نضع الفسطاس على 
واحدة واحدة منهسا حتى نأنى على آخرها 
وأتصاهاء حنی نحکم حكما بريكا من الهوى 
والتقليد والعصبية والمنشأ وهذا لا بطمع فيه إلا 


ذو عاهة؛, 

ثم ختم إجابته بقوله: 
«رلعل الدور بعد الدور والكور بعد الكور ينشكان 
هذا الذى نتمناه لقوم يكونون بعدناء فان العالم 
منساق إلى الكمال مشتاق إلى الجمال؛۲۲۳۱, 


قد يذهب الظن ببعضهم إلى أننا #نبلى من الحبة قبةه؛ 
وإلى أن ما جاء فى (المقابسات) من شذراث متنائرة واشارات 
سريعة لا یکفی للجزم بحدالة صاحبها. كلاء إنما هی 
شواهد ستناها على سبيل المثال لا على سبيل الحصرء لها ما 
يعضدها فى العديد من المواطن, وهی: مجتمعة؛ تکرن هذه 
الراية التی لا نملك إزاءها إلا الاب والفقدير. ومن 
عناصرها هذا التصنیف ها فيه الناس من السيرة وما هم عليه 
من الاعتفاد؛ : 


«إذا لحظ استيلاء الطبيعة عليهم وغلبة آثارها 
فيهم فى الرأى والمعتقد والسيرة المؤثرة فأكشر 
ذلك باطل؛ لأن سلطان العقل فى بلاد الطبيعة 
غريب والغريب ذلیل , وان لحظ حكم المقل وما 
يجب به وبلیل بجوهره ویحسن مضافا إليه فأكثر 
ذلك حق؛ كان الملحوظ رأيا او سيرة أو عادة أو 
HIS‏ 
وهذا التفسير مثا اختلاف الخلق فى الرأى؛ 


«اعلم أن المذاهب والمقالات والتحل والآراء 
رجمیع ما اختلف الناس فيه وعليه كدائرة فى 


المقل؛ فمتى فرض فیها قول وجعل مبدأ 
للأفسوال انتسهى منه إلى أخسر مسا یمکن أن 
بفال» 4440 
ولحتمية هذا الاختلان: 

اللخواطر والألفاظ والآراء والقالات نسبة إلى 
امزاج رالطينة والهواء وإلى العناصر بالجملة... 
ولا سبيل مع ذلك إلى انفاق لاس فى حال من 
الأحوال ولا سبيل من السبل... فاخقلاف الصور 


إنما نشأ من اختلاف الوا 


أليس من شأن ذلك أن ينسف نسفا مسعى الذين برومون 
نوحيد آراء الناس فى نمط معين؛ وینظرون إلى کل اختلاف 
على أنه من أسباب الفتدة والفرقة والوهن عوض أن يروا فيه 
مصدر قوة ويعتبروا التنوع شرطا من شروط الشراء الفکری 
وا مجتمعى؛ يجدر نوجيهه نحو الخير ونحو الابتكار لا کبته 
ونبديعه باسم (جماع زاثف؛ والجرى وراه سراب لا أصل له 
فى طبيعة الأشياء وقوانين الاجتماع الانسانی؛ ولا بمکن أن 
يولد سوى الفقر الذهنى والنفاق القانل. 

إن أبا حيان يمدنا بدرس بليغ فى التسامح من غير أن 
يلجأ إلى الوعظ المباشر؛ ويدعونا إلى مجنب الفاضلات التى 
هی من أهم دعائم الاستبداد؛ فالناس عنده: 


«فى أصل جبلتهم وبده خلفهم وأول سنخهم 
فد افترقوا مجتمعين واجتمعوا متفرفین واختلفوا 
مؤتلفين والتلفوا مختلفين؛ وأحساسهم «خرقدة 
رظنونهم جرالة وعقولهم منفارتة وأذهالهم عاملة 
رأرازهم سائحة؛ ركل متفرد بمزاج وشكل» 
وطباع وخلق؛ ونظر وفكرء وأصل وعرق؛ واختبار 
وإلف وعادة» وطسراوة ونفرة؛ واس شيع مساك 
واستقباح ؛ ونوق ورقفة؛ وإقدام وجسارة؛ واعتراف 


وشهادة؛ وبهت ومکابرة.. م , 


رکها أن الزمان رالکان ليس فیهما «جزه أشرف من 
جز فاك الإنسان: 


سس تب مس 


دلا شرف له أيضا على انسان آخر من جهة حدّه 
الذی هو الحياة والدطق رالوت ... فان اعتبر بعد 
هذا فمل هذا ونعل ذاك من جهة الاخشیار 
رالابشار والا کشساب والاجعلاب نذا يقف 
على الأشرف فبالأشرن والأعلى 
فالأعلى" , 


ومن قبيل هذه المواقف انى لو نسبث إلى أحد معاصرينا 
لا أنكرت نسبتهاء بل ما انثبه إلى أن صاحبها عاش فى القرن 
الرابع / الماشر الموقف الثالى من الملك أى ملك رمهما 
احتلفت الأسماء والألقاب:.«الملك من ملك رقاب الأحرار 
اة“ . آلسنا فی هذا الصدد بإزاء تعريف لا صلة له 
بمفسهوم الراعى والرعية؛ ولا علاقة له بالحن الإلهى ولا 
بالتغلب والقهر, نلك التصورات التى عاشت عليها أجبال 
من المسلمين وحسبتها قدرا محتوما؛ ومازالت تعشش فى 
أدمفة الكثبرين وتسكن لاوعيهم فى العهد الذى دشنت الثررة 
الفرئسية معلة عن حقوق الإنسان والمواطن. وأولى بحكامنا 
البوم أن يتأملوا هذا التعريف وبعملوا به عرض الاعتماد على 
المسف والتخويف بواسطة البوليس والعسكر وأجهزة الدعاية 
والقضاء آلدجن. 


نهل يستى فى نفسك أدنى ربب بعد كل هذا الذى 
أوردناه من الشواهد على حدالة أبى حيان ؟ أم أنت على 
رای محفق (المفابسات) فى تقديمه لياها: 


أن أهميتها من الرجهة العلمبة تاريخية 
رآهمیتها من الوجهة الأدبية تعبيرية؛ ندرسها 
لنعرف كيف فكر أسلافنا فى فترة من تاريخنا 
وكين عاشوا ولأى هدف سعوا (كذا) لا لتأخذ 
الحلرل منها لمشاكلنا وهمومنا وهی غير 
مشاكلهم رهمومهم بسبب تغير الظروف 
والأحوال ونقرژها من الناحية الأدبية فتثرى لغتنا 
ونغنى بهائنا ونصور لنا كيف يعبر الأدب عن 
العلم والفلسفة بالبيان المشرق والأسلوب 
رنیم“ , 


وذلك بعد أن طرح الفضبة على نحو جيد؛ فقال: 


القابسات؛ بل وعن كل كتاب نولفه أو ننشره أو 
نترجمه أو ندرسه» هو؛ هل له فيمة فكرية بذاله؟ 
وهل لديه رسالة ببلفها لنا؟ وما نوع هذه 
الرسالة؛ وما قیمتها ولمرتها؟ وهل يفيد أبناء 
جيلنا فى خفيق ذرانهم وتهذيب إنساليتهم ولترير 
عقولهم؟ وهل يعينهم فى حل مشاكل أنفسهم 


إننا نزعم أن محقق الکتاب قد فشل فى قراونه؛ لأنه تأر 
برأبى مايرهوف ودى بور ۲*۱ وكان له موقف سلبى من 
الفلسفة الأفلاطونية الحدلة؛ باعتبارها «فلسفة مثالية صوفية 
صدورية إشرافية؛ ۰۴۲۱ مستواها «دون مستوی الفلسفة 
الیونانية فى عصور ازدهارها؛ » بل ۱ دون مستوی فلسفة 
الكندى والفارابی وابن یناه رمن را أن الإجمال 
والتعميم لا بجدیان فى نقيیم الأعمال المدروسة وأنهلابد من 
القيام بعملية فرز تفصيلى حتى ندرك ما «يفيد أبناء جيلنا فى 
تمقيق ذرانهم وتهذيب إنسانيتهم وتتوبر عقولهم احسب 
عبارة المحقق نفسه. 

ونحن واعون لا محالة بصحة ما ذهب إلبه من أن 
«مشاکلنا وهمومنا هی غير مشاكل [أسلافنا] رهمرمهم؛ 
بسبب تغير الظروف والأحوال؛: ولكن ذلك لا يبرر بحال 
حشر كل المشاكل فى بعدها الظرفی» فان منها ما هو من 
قبيل الفضايا الأزلية الأبدية؛ ما دام الإنسان هو الانسا نت 
كل سماء وئی كل عصر وأران. ولا شك عندنا أن ما بيناه 
من جرأة الشرحیدی على انتحام الآراء الجاهزة بالنقد 
والمراجعة, ومن تركيزه على الانسان قيمة محورية مطلفة؛ 
ومن دفاعه. عن مشروعية الاخدلاف وعن مكانة العقل ومن 
نبده للتقليد. كل هذا وغيره مما تزخخر به (المقابساث) هو من 
جرهر نيم الحدانة ومن مستازساتها؛ لا ينقص من شأنه 
اختلاطه بآراء ونظرياث مجاوزتها العرفة فى عصرناء رأضحت 
لا نهم سوى مؤرخ الأفكار فحسب! فتلك سمة كل تاج 
رفيع وعلامة كل أثر خالد. 
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الحدافة 


أنور لوقا" 


لالز 


حدالة قبل ألف سنةً : 


بيننا بینه عشرة فرون؛ فکیف يخطر لنا أن نطرح عليه 
سؤالنا عن ماهية الحداثة» لنهئدى بتجربته ونحن نتخبط حاليا 
فى بحثنا عن أفرم الطرق الثى تنفد منها إلى عصرنا؟ 


رهل نستطيع أن ننعت عصره بالىصر الحديث» وهر 
الرجل الذى عاش فى القرن الرابع الهجری؟ 

أجل؛ فليسث هناك حدائة واحدة وإنما هی حداثات. 
وللخروج من المفارقة إلى وضوح الرؤية؛ سنساير آبا حباث؛ 
ونلشمس فى مواقفه وفى كلامه تعريف المصطلح؛ ولو رافقناه 
واستمعنا البه مليا لانترعنا من سطوة مفهرم للحداثة استفر فى 
أذهاننا نتبجة لظروفنا التاريخية الباشرة. فالحدالة؛ فى نظرناء 
مفصورة على أقرب فترة من تاريخنا العاصر؛ وهی لا تبعد 
على وجه التحديد عن أول أجيال القرث الاضی - جيل رفاعة 
الطهطاری - حيث افترنث نهضة العالم العربى من ربقة 
الحکم الشمانی بعلافات دولية جديدة ربطتنا بالغرب» 


* جامعة ليون الثائية؛ فرنسا . 


۳۲ 


فانخذناه نموذجا؛ وحاولا أن نسترشد بقیمه فى المجتمع 
والسياسة والاتتصاد وارجه السلوك. مس نضل ی حبال 
عليناء إذن» أن يعيدنا ‏ فى بحثنا عن الحدائة ‏ إلى أصالئها 
فى المعجم العربى ؛ وإلى واقعية التعامل مع دلالانها, 
إنما الحدائة - وهی نفيض الركود ‏ ظاهرة مترائرة عبر 
مختلف العصرر؛ لا بمسك عن إفرازها تفاعل الظروف 
التاريخية فى أى زمان؛ كلما اجتمعث عقافيرها وتخامرت 
فى بيئة معينة. ولنا فى أعمال أبى حبان وسیرنه وثيقة حية 
تنفى نسبة الحداثة إلى مجرد سياق القرون بترنیبها الألى 
العهيد ‏ عصر قديم تعصر وسیط فعصر حديث. وقد أصاب 
علال الفاسى حين كنب لجیلنا محذرأ من الخلط بين 
العصرية والعاصرة: 
إن الحياة حركة؛ والحركة نقتضى أمرين 
أساسيين: المتابعة فى السيرء والانتفال من نقطة 
إلى أخرى. وكذلك هی الحقيقة: فان الانسالية 
سائرة دائما لا تعرف الوفوف؛ ثم هی تنتفل من 
حالة إلى غيرها دون مبالاة بما يريده الناس أو 


ااا = 


يعتبروله . ومتابعة السير لا تعنی دائما أنها تتقدم» 
ولذلك فليس هناك نفدم حتم على حلاف ما 
كان سائدا عند مفكرى القرن الشاسم عشر؛ 
رانتفالها يعنى التطور» ولكن التطور بكرن إلى 
أعلى وإلى أسفل. وإذن فقد تصل فى العصر 
الحاضر ألناء سيرها وتطورها إلى أقصى ما يمكن 
من التقهقر الذى لا تغطى عليه معاصرنه لهذا 
الجيل أو ذاك؛ كما أن حركتها التاريخية لا 
نستطيع أن تهيئ لنا مختلف الظاهر انى جدها 
أنوى الطبانا على السصرية الى نریدها من 
أحدث راع التفكير والتنظيم7١‏ , 
وكان أبو حيان- قبل علال الفاسى - على وعى بمكر 
اللنظ . ربمطارق الاشتقاق والمقابلة والتكرار الثى نبعج العنی» 
رترج بشبهات الخلط بين الفاهیم. وحول رغبئه فى الحد 
من نلك الآفات ندور معظم أسئلئة؛ کسلاله فى (الهوامل 
والشوامل) ؛ 
«لم صار الرجل إذا لبس كل جديد قبل له: خخذ 
معا بعض ما لا يشاكل ما عليك ليكون وقابة 
لك ؟ 
وعلى ذکر المشاكلة؛ ما المشاكلة؟ رالرانقة؛ 
والمضارعة؛ والمائلة» والمعادلة؛ والمناسبة ؟ 
وإذا وضح الکلام نی هذه الألفاظ رضح الحق 
أيضا فى المخالفة والمباينة والمنائرة» والمنايذة 220١‏ , 
وأبو حيان يطرح بعد ذلك مسألة أخطر على مناظره 
الفیلسوف مسكوبه» ذلا يجد لديه إلا الازدراء؛ ویفی سؤاله 
هذا بلا جواب: 
دما مبدأ المادات الفتلفة من هذه الم المتباعدة! 
فإن العادة من عاد یمود واعتاد يعثاد؛ فكيف 
نزع الناس إلى أرائلها وجروا عليها؟ وما هذا 
الباعث الذى رتب كل قوم فى الزى؛ وفى 
الحلية؛ وفى العبارة؛ والحركة؛ على حدرد لا 
يتعدونها؛ رأقطار لا بتخطونها ؟:7 . 


التعامل مع الحدالة 


ويحيلنا مل هذا النساؤل الطليق الدقيق إلى الجر الفكرى 
الذى استنشق هواءه أبو حيان. لقد زالت فى أيامه مركزية 
الإمبراطورية الإسلامية؛ نفككت الخلافة إلى دويلات؛ ولم 
يق للخليفة العباسی إلا بغداد وملحقائها؛ على حين استقفلت 
البصرة رواسط؛ وسیطر بنو بوبه على الرى رأصفهان؛ كما 
قاست الدولة السامانية فى تراسا وما وراء النهر لم خلفشها 
الغزئوية بالهند وأفغانستان؛ وحكم الا خشیدبون مصر والشام 
رنلاهم الفاطمبون قادمين من المغرب» وعضعت اليمامة 
والبمن للقرامطة» وتعددت الحملات على الحدود مع الروم. 
وقد أدث تلك الحركات السياسية الانفصالية - على عكس 
المفروض - إلى إخخصاب حضارى؛ نتج عن انصال الأجداس 
فى منطقة جغرافية شاسعة؛ تداخلت على رقعئها مصالح 
الناس رنطورت وتزايد الشفاعهم الشترك بالتتفل والشبادل 
الااجتماعی راشفافی؛ فالسامائيون والبوبهيوك من الفرس؛ 
والإختشيديون والغزئوپوث من الترك » والحمدانيوك والفاطميوك 
والأموبون نی الأندلس من العرب» وجميعهم - يتعاملوث 
باللغة الصربية ونشمون إلى الاسلام!۲۹. رتنافس الأمراء 
الجدد, فى هذا العالم العربی التقطع التراصل؛ على اجنذاب 
الكتاب لوزارانهم؛ وتفاخخروا بتألق الأدباء والعلماء فى 
حاشيانهم . 

تبدأ سبرة أبى حيان اللوحیدی بتجسيم تلك الظاهرة 
الحضارية فى شخصه إذ برجح بعض مؤرخيه أنه ولد 
بنیسابور؛ بینما يقول بعضهم الآخر إنه ولد بشيرازه ويقول 
غيرهم إنه وأذ. بواسط ؛ فضلا عمن پنسبونه إلى بغدادا 


وسرف بتجلی ذلك الشمرل المكالى الرمزی» فى صورة 
لفافية حقيقية هی تطلعه الجارف فى شبابه لحو معرفة 
موسوعية» وانطلاق فكره إلى أقصى ما يستطيع بلوغه من 
مدارج السقل الإنسانى. وأعانته على الإيغال فى مجالات 
البحث؛ وعلى الانتهال من موارد العلم المتباينة ٠‏ أدواث توفرت 
منذ الفرن الالث الهجرى؛ وأشواط قطعها أسائذئه من قبله؛ 
إذ كانت الأذهان قد استوعبت فلسفة اليونان وعلومها من 
خلال العرجمات المنهجية التى أصدرتها منظمة ابیت 
الحكمة؛ - مؤسسة المأمون الشهيرة؛ ولا ننسى أنها أكملت 
ما سبقها من نشاط الرشيد والبرامكة فى ذلك الميدان. هناك 


۳۳ 


آدور لوقا 


.نبغ فى نقل المراجع العامة وأصول العارف العقلية قسطا 
ابن لوقا وحدين بن إسحاق وتلاميذهما. فازداد ثراء المعاجم » 
وانتش التأليف لا فى مواد النحو والبلاغة والفقه فحسب» 
بل فى الطبيعيات والتنجيم والطب والسياسة والعاريخ وتقويم 
البلدان والمنطق رالفلسفة. 


عددما تلعقى الحضارات: 
مرسرعية؛ تكامل ؛ ميزان. 
يمثل أبو حیان هذا الشفتح على المعرفة بجملئها 
رتفصيلها. فقد حصل من العلوم تغصيلا مكنه من تصنيفها 
وإيضاح وظائفها: والتمبيز فى مشروعه الدراسى الطموح بين 
الكلى والكل: إن الكل متأعر عن أجزائه؛ والكلى متقدم 
على جزئيانه»!*2. هكذا تعلم من أبى سليمان السجستانی 
المنطفى ‏ أكبر علماء بغداد وکا مربيا محنكا بحسن 
ندريب مریدیه على التفكير الستفل. أحبه أبو حبان فواطب 
على مجالسه وأماليه؛ وصحبه فى نزهانه الخاصة. وأفاد من 
منائشة يحبى بن عدى الملقب بالمنطقى أبضا. أما النحوه فقد 
تلفاه على السيرافى والرمانی؛ والفقه الشافعی على أبى حميد 
المروروذى وأبى بكر الشاشانی, ونعج مؤلفاته بأسماء المفكرين 
والملماء الذين خالفهم وحلل شخصياتهم كإسحاق بن 
زرعة؛ وابن الخمار الطبیب؛ ومتی بن يوئس ؛ وأبى الحسن 
المامرى» وابی النفسيس الرياضى؛ رأبى الوفاه المهددس» 
ونظيف؛ ومسکوبه. لم ارتفع فى آخر حیائه بالبحث العلمى 
إلى مراتب التصوف. لذا يستهل بافوت نعریف التوحيدى باه 
اشبخ فى الصرفية؛ ثم بضیف: 
«وفيلسرف الأدباء وأديب الفلاسفة؛ ومحقق 
الکلام رمتکلم اضفقین ... فرد الدنیا الذى لا 
نظیر له ذکاه رفطدة وفصاحة ومكدة؛ کثیر 
السحصیل للعلوم فى کل فن حفظه؛ واسع 
الدراية والررایفه ۲۳ , 
ومثئل هذه الشهادة بتفرد الشرحیدی (لما تفاس بقيمة 
عصره - وهو العصر الذهبى للشقافة العربية الإسلامية ‏ 
وبقيمة معاصریه؛ الواقعين مثله تاریخیاً بین الغارابى وابن سينا 
ومنهم؛ إلى جانب من ذکرنا؛ أعلام كالخوارزمى والصولى 
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یی الفرج الأصفهانى رأبى امحاسن'التنوخى وأبى منصور 
التعالبى وأبى زكرها الرازی. 
ويتوسم الترحيدى فى ١‏ الفلسفة ؛ اجتماع أغراض ساثر 
العلوم التى تصدی للإلمام بهاء على ما يظهر من استشهاده 
بقولة أستاذه أبى سليمان المنطقى: 
١إنها‏ بحث عن جميع ما فى العالم ؛ ما ظهر 
للمین؛ وبطن للمقل؛ وما ركب بينهما ... من 
غير هری بمال به على العقل؛ ولا إلف بفنقر 
معه إلى جناية التقليدة 9" , 
إن تعطش أبى حيان إلى إدراك « جميع ما فى العالمه 
إدراكا موضوعيا إنما بنطوى على احتفاله بمختلف الم القی 
بعشرف بتساوبها اساسا ثم بأصالة كل منهاء كما بقول فى 
«الإمتاع) ؛ 
«اشترکت الأم فى جميع الخیرات والشرور: 
ونی جميع المعانى والأموره اشتراکا انى على 
ول التعاون ووسطه رآخره؛ ثم استبدث كل أمة 
بقرالب ليست لأختها؛ واشتراكهم فبها 
كالأصول واستبدادهم کالفرو ع , 
رلا كانت ضالته هی الحكمة فقد وجدها موزعة بين 
شعرب الأرض بصررة متكاملة الطرافة ٠:‏ نزلت الحكمة 
على رءوس الروم؛ وألسن العسرب؛ وقلوب الفسرس؛ رأيدى 
الصین؛ ". كأن الأم تولف جسماً واحدا, وه لأن العالم 
منوط بعضه پعض ؛ ومنسوب بعضه إلى بعض؛ ومقيس بعضه 
على بعض»؛ فقد تولی المنطق وظيفة تنظيمية لأزمة؛ فهو: 
لد عند أربابه کالیران بزنون به كل مخثلف 
فيه؛ وستفق علیه. ولیس فبه کفر ولاجهل؛ ولا 
دين ولا مذهب ولا نحلة ولا ملة» وانما هر 
نصفبة المانی رتنقية الألفاظ0" 3 , 


المنطق ومحاسبة اللفة : 
التوحيدى رالد الألسنية : 

رهکذا بفضى به المنطق إلى محاسبة اللغة. فلم يكن بد 
لأبي حيان التوحيدى - وهو يعيش فى عصر اختمار فکری 


لل گس هه 


وإنضاج عفلی؛ ومقارنات مذهلة بعيدة الأطراف؛ ونفاعل 
متواصل بين المعارف المتشابكة ‏ من البحث أرلا فى اللغة؛ 
مادة الكلام وأداة الإفهام . فالمعائى عالقة بالألفاط التى تتضی) 
الجمل الفید:. والألفاظ متوالدة مششرةه خلابة بجرسها 
رخاورهاء وما أبسر أن تودی بنا إلى مزالق الإبهام راللبس 
والمغالولة! ١١‏ لذاء البرى أبو حيان للتحقیق والتدقيق فى 
اللغة» رأراد تمحیص «الاشتقاق رأصوله؛ والتصريف وأبنيته 
والوزن وأمثليه:” ۱۲ . لقد أثار قبل الجرجانی شكال « المعنى 
ومعنى المنی؛(۲۱۳؛ رأهاب بالمنطق ولحر لضبط الفوضی 
الكلامية : 

«فأما الكلام على الكلام فإنه يدور على نفسه؛ 

وبانبس بعضه ببعضه. ولهذا شق النحو وما أشبه 


النحو من المنطق؛ ركذلك النشر ولشمره ۰/۱۷ 


ريقف أبو حيان التوحیدی فى طليعة اللغوبين امحدثين 
الذين يعيدرن النظر فى الموروث من البلاغة؛ بنزعته إلى 
تلبل الملاقة بين الحو والمنطق؛ وتجريب افتراضاتهما بغية 
تعرف مسار المعنى فى اللفظ وفی التركيب. إنه يتعامل مع 
اللفة تعامل اهل اليوم؛ منذ بسلط أول اسداته فی (الهرامل 
والشوامل) على موائع الشفافية اللغویة» محاولا إسقاط ذلك 
القناع الذى بسطنعه المتكلم دون أن يتعمد التقنع. وبطرحه 
إشكال الصطلح! أى دوضع الأسماء الدالة بالسواطق... 
وتأليف الحروف التى تصير أسماء وأفعالا وحروفا بالانفاق 
والاصطلاح؛ سبن آبر حهان موسس الألسنية الحديثة فردينان 
دی سوسير الذى طلم علينا فى الفرن العشرين بالشمییز بين 
الدال والمدلول فى اللفظ؛ وبين اللغة لسانا والقول خطابا 
ونصاء ونبهنا إلى اعتباطية العلامة وتعسفها. على تلك 
المبادئ شید الألسنيون فى المعاهد الغربية ‏ لأبناه جيلنا - 
مداهج التداولية وجدلية اللمة (مناوناه۳و2۳2 1.4). والسيميائية 
الجدیدة (۵61۳/011906 ۸ا). وعلم السرد (La narratologie)‏ : 
إن فى سؤال أبى حیان هذا لاستهلالی «ما الفرف بين 
الهش والعنی والراد؟؛ حدسا صادقا بالدراسات المفصلة 
التى نستغرق حاليا لفيفا من اللغوبين. 

لد صدر أبو حيان فى ذلك عن وعيه بمجانبة مقصودة 
إذا نرشى الدقة فى الکلام. رتلك مثالية الأديب الحق الذى 
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پتحرج من المفادعة؛ ولو كانت مخادعة اللغة العامة الشائعة 
فى أفواه الناس وأسماعهم؛ التى برددها هر كسائر المتخاطبين 
للإبلاغ والاعلام. ریدنمه خرى الحقبقة إلى حد أن يسأل؛ 
«العرب لؤنث الشمس, ونذكر الفمر؛ فما العلة فى 
ذلك ؟:2180, وبدهشه أن الاسم الفرد يدل على معان كثيرة» 
فيستعيد قول أبى سلیمان المنطقى عن العقل: «اسم العقل 
يدل على معان؛ رتقسم تلك المعائى إلى أقسام بحسب ما 
ينفسم کل نی عقل»؛ ويستخلص أن «الواحدا فد يشير إلى 
كثرة نند عن الإحصاء؛ 

والواحد اسم مشترك بدل على معان كشيرة... 

ويكرن مبدأ العدد الذى هر جمع الوحدات... 

وسبة کل راحد إلى ما ل" . 

مکذا پلاحظ أبو حيان؛ فى الكلمة؛ تعددية أجزاء المنى 

(وز:۳0/(:6). وهذه من السائل التى تدور علیها من حولنا 
مباحث لغوية مبلقة عن الألسنية. وبالأمس لم يفطن مرو 
أبى حبان إلى أنه بحمل هذه الظاهرة اللشوية فى منطول 
اسمه؛ فهر (الترحيدى؛ لا نسبة إلى أهل التوحيد - كما 
زعم ابن حجر فى (طبقات الشافعية) - بل لسبة إلى لوح 
من الشمره تمر التوحيدء الذى کان ببیعه وه فى شوارع 
بغداد. إن الوحدة فى اسم أديينا تشتمل على جمع! 


بين التعددية والششائية 
أو سداجة الاستفهام ا متفجر 

وتلح صيغة الجمع على عنازین كتبه؛ من (البصائر 
والذحائر) ؛ ومن (الهوامل والشوامل) إلى (الحاضرات 
والناظرات) » و (الإشارات الإلهية) و (القابسات)... كأن 
تعددية الأم راحضارات؛ التی أدث إلى كشرة العارف 
والعلوم؛ قد أصبحت الإطار الطبيعى لتحركه الفکری. وهذا 
مهاد الحدائة كما نراه عند بزوغ عصر النهضة الأرروبية من 
ترحال أبنائها فى فجر القرن السادس عشر- للاطلاع على 
مصادر المعرفة. ولقد تدارك أبر حيان مقدما تراجع من 
سیضیقون من بعده دائرة المعرفة ويفُصرون مفهمم العم 
_ کالخطیب البغدادی صاحب اتفیید العلم؟ على مفهوم 


Ya 


انور لوقا 


«نقل الحديث وشروط روایشه) ۰٩۲‏ فكتب فى «رسالة 
الملوم» إن «العلم بالألف واللام لا بخص معلوما دون 
معلوم!18, 
رسیم التعسددية - إذا حاولنا اخمتزالها إلى أدنى 
حدردها - هر مقابلة الرای والرای الآحر؛ ۳1 صب الحوار 
فى بوئقة الثنائية. وكثيرا ما يحيل أبو حبان التعددية ‏ فى 
عناوبنه - إلى طرفین بناقشان شتى مراضيعها. وأبلغ مثل على 
ذلك نسميته کناب (القابسات) بجمع المؤنث السالم؛ فما 
المقابسة ؟ اللفظة اسم مفعول لفعل قابس؛ رصيغة المفاعلة 
تفيد المشاركة والمشاطرة! أى ثنائية المقابلة؛ لش بصورها من 
جانبین ؛ نداول الشرط وجواب الشرط. وهی مشتقة من فعل 
افبس۱ أى أخذ شملة بطرف عود له يقربه من نار مرفدة؛ 
واقتباس العلم هنا فقد شاع نشبيه العلم بالتور أو اللهب - 
بتواصل بشكل مزدوج؛ إذ إن كلا من طرفى الحادثة بقتبس 
من علم صاحبه أر يقدم له ما يقئبسه. وعلى وزن المقابسة 
تخیر أبو حيان الوانسة فى نسمية كتابه الشهير (لامناغ 
والمؤانسة) الذى سنفتحه فيما بعد. 
ولنقف أولا عند (الهوامل رالشوامل). هنا کتابان فى 
کتاب راحد. مجموعة من الأسئلة طرحها أبر حبان على 
مفكر مناز من فلاسفة عصره هو مسکویه؛ بت إجابانه. 
خمضع الجمع لسن الثنائية. الأسعلة متلاحفة تكاد تبلغ 
المائئى سؤال؛ بعضها جوهری وبعضها نفصیلی: لبر 
موضوعات أحلاقية أو اجتماعية أو لغوية أو طبيعية أر طبية أو 
نفسية أر اقتصادية. لا يكفى أن نستخلص من قراءتها أن أبا 
حبان شخصية فلسفية «طلمة؛ كما قول أحمد أمينء فإنها 
ندلنا فوق ذلك على أنه صاحب مبادرة فكرية جريكة؛ ومحاولة 
لتغيير حدود العلوم؛ يتعقب السبب الخافی. یکتب مثلا: 
فال المأمرن «ني لأعجب من آمری؛ أدبر آثاق 
الأرض وأعجز عن رقمه - أى الشطرغ - وهذا 
معنى شائع فى الناس» فما السبب فيه؟ فإنه إنما 
عجب من خفاء ال 


ريشق السائل فى إيجابية المعالجة للموضوعات: لذا یقتتص 
شكل الأسلوب الحواری, 


۳۹ 


الحن أن إلفاء أى سوال هو طرح لمضمون سعین» 
بصرف النظر عن صياغته الاستفهامية. نمع السال فسم 
خبری» وإفادة عن معنى حاص هو بژرة الترضيح الطلوب. 
بل إن تشکیل نص السؤال؛ أو تنظيم مصاريع القضية؛ هر 
الذى يحدد نواحى الرد» وبرسم للمجيب المستقصى مواقع 
خطاه؛ ويدفعه إلى النظر فيما لم يمعن فبه النظر من قبل, أى 
أن نوجبه السؤال نوجبه للجواب. ویعترف بذلك مسکویه 
قائلا: 


«رليس للمجيب أن یقشرح السؤال وينظم 
الشكوك؛ ولأجل هذا اضطررت إلى الكلام فى 
جميعها على حسب مرابهاه(۲۰٩,‏ 
بحق لناء إذن؛ أن تنعت أسئلة أبى حیان بالشوامل بدلا 
من نعتها - تواضعا ‏ بالهوامل"١'2.‏ نما هى بالأسئلة 
السطحبة أو الشافههة؛ ولو امتنع مسكويه عن الإجابة على 
بعضها؛ جزئيا أو كليا - فهذا شأن رزانته ووقاره؛ والدلبل 
أيضا على حدوده المعرفية. آما أبو حيان فشديد الوعى 
بالمفارقات؛ متلهف إلى حل ألغازهاء بريد أن بطمثن على 
استهدافه أقصى آماد البحث؛ 


«هل يجوز لإنسان أن يعى الملوم كلها على 
افتنانها وطرفها؛ راختلاف اللغات بها والعبارات 
عنها؟ - فان كان يجوز فهل يجب؟ وإن وجب 
فهل برجد؟ وان كان وجد فهل عرف؟ - رإن 
كان جائرا نما رجه جرازه؛ وان كان يستحيل 
فما وجه استحالئه؟ فان فى الجواب بيانا عن 
خفيات العالم:!؟1), 


ولعل أبا حبان بعنى بالهوامل أنها أسلة غیر تقليدية, 
واستفهامات هامشية. وبذلك نفل معه من صعيد التواضع 
الخلقی إلى صعيد الفكر الموضوعى؛ رنسهد كيف يطرح 
إشكال النسبية؛ وكيف بشكلك فيما جرت عليه الصطلحات 
المعتادة من إضفاء قيم مطلقة على اعتبارات جزئية أو مزاعم 
غير مستوفاة منطفيا؛ ولا بحسن السكوت عليها. رند يفضى 
لون من الأسئلة «التداولية ‏ التى تستدعى الإجابة بنعم أو 
لا- إلى ذم المدوح أو مدح الذموم أو الشحفظ على 


سس سس سس سس سس تسه 


الأحكام المطلقة الشائعة. كما أن هناك طبقة خاصة من 
الأمعلة غير المباشرة الثى تددس فى صلب الفول» كأنها 
استدراك عابر؛ يصحح تصرر قضية من الفضابا نصحيحاً 
عفوياً. وفی صيغ الالشماس أو المناشدة أو الشمنی؛ أو طلب 
النصبحة بصدد أمر معین؛ پتستر الإعلام أو الإعلام الضاد. 


... بل پدستر الإلزام أحياناً. لأن السؤال بتخذ آهمیته من 
علانته بالجواب. فعن طريق الأسئلة ‏ وهی اسشفهام 
مرضوعى فى ظاهره - بخاطب أبوحيان ثلا للفكر الرسمى 
9 عصره هو مسكريه الذي كان خخازك الکتب لعضد الدولة 
وخاز بيت الال» ویدعوه إلى الالشزام. وما استدراج ذلك 
السورل إلى الخوض فى إشكالات الانسان والجدمع إلا جلية 
لموثفه؛ رکشف عن كامن نواياه؛ وحث له على الاضطلاع 
بمسؤولية تترنب علبها الموائب. هذا إلى جانب ما ينم عنه 
تعجب السائل نفسه أمام الظواهر الئى تستوقفه! إذ يفصح 
شخصباً عن تطوره المعرفى ٠‏ 

رهكذا ينعفد حوار غزير الدلائل فى شكلية مسراء. کان 
الطرفين بلعبان الشطرغ؛ «فإن لكل ضربة يتغير بها شكل 
الشطرخ ضربة من الرسيل مقابلة لهاه""'. وعفرك المتحاورين 
من نقطة إلى نقطة ينتج انتاهما إلى مكان مسحاه مسحا 
معرفياً؛ رأصبح أنسب حبز يشمل راقعهما الفكرى الذى 
طلما عليه معاً. رههنا الشجدید؛ أى إعادة تصنیف الفیم 
المعرفية , 

إن الشكلية الاستفهامية من أمجع وسائل البلاغة والمنطق 
فى إحداث التقدم المشئرك نحو حل لقضية یتقبله طرنا 
البحث؛ وهى السبيل إلى الخروج من ركود كل منهما لا 
هر ظل مصرا على سابق رأيه وعلى الجهل بخبرة نظيره أو 
مناظره. وفى سيرهما معأ قد بقع الحافر على الحافر كما 
كانت تقول العرب» ولكن مادية هذا التعبير تنافى لنالية 
التقدم فى المسيرة. إنما الحوار فعل قوامه حن الاختبار وعلاقة 
الشاطرة. فالإجابة من شأنها أن تتضمن حصيلة القارلة بين 
رجهة نظر السائل ووجهة نظر المجيب: وذلك التمحیص 
التبادل هو الذى يفضى إلى رضع مستحدث من 
المعرفة . 
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فى إجراء الحوار؛ إذن» نکم المقارلة المرجعية الحافزا 
على ندید الفكر؛ بتحريك الرأی مع نسبته؛ لتوسيعه أر 
تشذيبه؛ لأن الحوار «میزان؛ أى إهابة بالعقل أساساً. ون 
نصعد إلى محاوراث أفلاطون» وفن سقراط فى نوليد المعالى 
بمشافهة مناظره؛ وإنما سنهبط نحو إمام الحدالة فى عصرناء 
رفاعة الملهطارى؛ رهر الرحالة الذى فرضت عليه الفارنة 
فرضاه وشبهها فى (تخلیص الإبريز) مرارً با لیران(" . هو 
ذا يوجر خلاصة لجربثه الحضارية فى آخر كتبه (المرشد 
الامین للبنات والبئين) قائلة: 


«فالسفل فى الانسان هر الجزء الناطق الشفکر» 
وهو عبارة عن قوة روحانية نورانبة ندرك ما له 
رجود فى حارج المبان أو فى الأذهان على 
حفيقته: رندرك جميع العلافات والمبايناث فى 
امخاطبات والحاورات 1800 , 


نحو دور اللفف : 


ونسرف أن الطهطاری بمثل تطور وظيفة الأديب فی. 
العصر الحدیث؛ فهر یکتب لللاس - للبنات والبنین هنا أى 
لشباب الأمة ‏ بعد أن كان الأديب فى الماضى خادما للأمراء 
أ نبا للأعيان؛ يديج رسائلهم وينظم ریش فى مدحهم ليفوز 
بعطالهم. رلم یتمد عهدنا بشوقی «شاعر الأمراء»؛ وقجل 
«أمير الشعراء»! إن خول العلهطاری ندريجيا عن مدح اولی 
انعم وانصرافه إلى تربية مواطنيه وتتوبر عقولهم؛ دلبل على 
ظهور «القف؛ فى مجتمعناء كما سبق أن ظهر فى 
الجتمعات الغربية؛ رلاسیما فى زى «فلاسفة) عصر التنوير 
- الذين مهدوا للثورة الفرنسية - ورجحوا على ما كانوا ينالوث 
من جوائز املك والأمراء والنبلاء مصالح الشعب فكتبوا 
_ سرا أر علانية ‏ اشوعية الشعب بحقوقه» ونشروا لتعليمه 
ضمن ما نشروا «دائرة المارف» الشهيرة التى رأس تحربرها 
دیدرو وشا رکه فولتير و روسو وكوندورسيه ۷01۰ ,510601 
Rousseau, 00‏ .. وقد زاثر الطهطاری بهم 
وبشلا ميذهم روعناق 106010 دما , ویدهشنا أبوحبان إذ يرفع 
أمام أنظارنا - قبل عشرة قرون ‏ وجه «المدقف؛ الحديث 
المند بفکره» الثاثر على امتيازاث العظماء. 


۳۷ 


آسور لوفا 


الررای: صفحة حضارية مجهولة! 


ذلك أنه كان یششغل وراقاً؛ برترق من نسخ الکتب 
وبيعها. وتلك مهنة مضنية مرهقة؛ غير مجزية مادياً؛ رلکنها 
ضمنث له الاستفلال إلى حد ماء وأشبعت قبل كل شئ 
نهمه إلى الاطلاع والمعرفة. فقد انکب على فليب الكتب. 
قرأ بل نسح وراجع راستوعب الكشير ما ورد فى بطونهاه 
رالنهم كل ماراج فى مجتمع بغداد من الرسائل 
والترجمات والأخبار. وامتاز أبوحيان بجمال الخط؛ وبدقة 
النفل لدرایته بالتصحيف والتحريف. واشتهرت عنايته الخاصة 
بمؤلفات الجاحظ ؛ وهو يذكر أن ابن سعدان قد استدسخه 
(كتاب الحيوان) , 
وكما ورف أبوحبان لصديقه أبى الوفاء المهندس؛ نسخ 
الكثير لزيد بن رفاعة الذى كان يخلبه نقش الحروف؛ 
«ويزعم أن البساء لم تنقط من خت واحدة إلا 
بسبب )2 والعاء لم ثنقط من فرق الشین إلا لعلة, 
والألف لم تعر إلا لفرض»۲۳. 
ونلمس تمكن أبى حيان من صنعة الوراقة فى جوابه هذا 
الفنى حين تلهف ابن سمدان على قراءة مسودة إحدى 
رسائله: 
- نلك شرع فى دست كاغد فرعونى. 
وشرح هذه الكلمات الغريية لم يستغرق من أحمد أمين 
وأحمد الزين ‏ ولهما الفضل فى نشر (لامتاع والمؤائسة) ‏ 
سوى سطرين على هامش الدص؛ مع الإغضاء الشام عن 
مضمرن السياق الذى أملاها وجارر بينها 159 , إنها ألفاظ 
معربة حمل بصماث فارس والصين رمصر؛ إشارة إلى مراحل 
استکشاف الإلسانية صنع الورق واستخدامه ونداوله. واختراع 
الورق فتح من أعظم فتوح الحضارة؛ لا يضارعه إلا اختراع 
المطبعة التى هى ابنةالورق» وبها تقشرن الحداثة ويؤرخ بزوغ 
النهضة الأوروبية. ومن المذهل أن علمنا بالورافة وأهلها قد 
الحسر من ذاكرتناء مع أن صنع الورق بأيدى العرب كان 
فصلا من أشهر فصول قصة الحضارة. فقد عرفت أورربا 
الورق عن طريق العسرب؛ واستوردته منهم - فى حياة 


۸ 


الفرحيدى - رنمتت تلك المادة الجديدة علسها «بالورق 
العربی». وازاه سكوت تواريخ الأدب الشررة فى مدارسنا عن 
حدیث *الورق العربی» » فقد بتعین علینا أن نروی وقائع ذلك 
الإسهام النمجيد الذى بتنا نجهله؛ ولکن ليس هنا مجال تلك 
الرواية . 


حسبنا أن نححدد توصل العرب إلى أسرار ذلك الفن 
- الذى ابتكره الصینیون فى القرن الأول الیلادی - بسنة 
17ه/51/ام, على إثر الممركة التى نشبت بين حان 
طشقند وحلفائه المرب من ناحبة و بعض فبائل التركسئان 
وحلفائهم الصينيين من ناحية أخخرى؛ وانتصر فيها صاحب 
طشفند نتعقب أعداءه حى حدود الصین؛ وافشاد من 
الأسرى الصينبين إلى سمرقند من أدخلوا صناعة الورق فى 
العالم الإسلامى للمرة الأولى. رفى عصر التوحيدى يشجر 
التعالبى ‏ النيسابورى مثله فيما يقال وقد عاش فى خراسان - 
إلى نمیز مدينة سمرقند بانشاج هذا الورق الذى حل محل 
لفائف البردى المصرى (حجم الطومار) ؛ ومحل رقع الجلد 
الضيقة التى كان يكتب عليها القدماء. وانتقات صناعة 
الورق إلى بغداد سنة ۸۱۷۹-/۷۹۵م؛ ومنها إلى الشهامة 
وصنعاء؛ ودمشق والقاهرة بشید وغربا حثى مدينئة فاس التى 
دارت فيها مثات الأرحية تطحن الخرق العجونة بالماء ‏ على 
الطريقة الصينية - وما الورق إلا محلولها یجفف على الألواح 
فى الشمس ریصفل بالنشا. ثم اسشرطن الورق العربی أرض 
أوروبا بمدينة شاطبة الأندلسية. وظلت أوروبا نسشورد ذلك 
الورن حتى الفرن الشالث عشر المبلادى» حين اقئبس من 
المرب أسراره نجار [يطالبون أذكياء؛ أجادوا تصنيعه فى 
بلادهم بطراحينهم التطورة؛ وأفلحوا فى حفض أسعار تکلفته 
وتصديره 9 


اغروج من نفق الذاكرة إلى أفق الكتابة 

كان الشوحیدی, إذن؛ ورانا فى أوج عصرر «الورق 
المربى؛. ولا ينبغى أن نهون من أثر تلك المادة التى طرأت 
على ممع العربى حين ثرامث حدوده؛ ورافق (نتاجها فى 
سمرقند - منذ قرئين خليا - قيام الدولة العباسية وبناء بغداد. 
لقد أدى ظهور الورق إلى طفرة حضارية نقلت العرب اريخيا 


ر ی یکت ی 


إلى عهد اندرین. أس لديهم مط معرفى جديد؛ ولم بعد 
رگولهم إلى الذاكرة ركونا مطلفا. لاحظوا ما يشوب الذاكرة 
من ثقوب النسيان» وما يعترضها من مزالق الوا تفر فى 
النقل بين أجيال عبرث إلى غير رجعة؛ فضلا عن خطر 
وفرع الذاكرة نیما ينصبه دونها مكر الرواة من فخاخ التحوهر 
و التنافض. لم يعد العلم بالمعلوم نبارا يجرى فى مسارب 
السماع والمشافهة فحسب؛ وانغلاما على رؤية محلية تخصر 
الأبصار فى التطلع إلى الوراء. فبإقبال الورق على المسلمين 
راثبال المسلمين على الورق؛ نزعت الخواطر إلى التحقيق 
والبحث؛ ونشط الشألیف والتسصنيف. تمكن من ندرين 
الحديث وثبويبه البخارى ومسلم وأبوداود والترمذى والنسائى 
وابن ماجه. وفى إقامة البخارى لم وفانه سنة ۲۵ه/*۸۷م 


عند بعض أهله بقرية خرننك ‏ على بعد فرسخين فقط من | 


سمرقدد - ما يصور شدة افشراب من مصدر الورق؛ ولو أن 
مدبئة بخارى ذانها لا تبعد كثيرا عن سمرند. وإلى جانب 
كتب الفقه والتفسيرء بدأ الاهتمام المنهجى باللغة؛ واستخدم 
الخليل بن أحمد جذاذات الورق لوضع أول العاجم. ولم 
بجد سيبوبه خیرا من كلمة «الکتاب؛ عنوانا لتأليفه في 
البحر؛ فوظيفة المكتوب هى تثبيث القواعد. وبتراكم المجموع 
س مراد الوضوع الواحد» حلت مجلداث متماسکة مرلبة 
محل الصحف النادرة المبعثرة التى حملت فيما سبق شذرات 
مقتضبة من الأخبار والأحكام. وتمددت افطرطات للتعريف 
بالطبقات؛ ولتسجيل التواريخ: ولتقویم البلدان. 

ولولا ترفر الورف» لا استطعنا أن نتخيل أعمال الترجمة 
العظيمة التى آنجرها العباسيوث؛ ولا خزانات الکتب الحاشدة 
في ابيث الحكمة؛؛ ولدى العلماء والقضاة. ومؤلفات 
الجاحظ نشهد بطريقة «الکاتب» فى الاستقصاءء للإحاطة 
من ناحية بالثراث اللغوى والبلاغى العربی» ومن احية أخرى 
بمضمون الترجمات التى ندفقت فى عصره. هکذا, أرى 
امقول والعقول إلى الدفائرء وبات طلب العرفة مرادفا طلب 
ضوابط التوئيق. فالجاحظ بنده بأولنك الذين الا بستندرث 
من العلم إلى وثيسقف0, وكان پتردد على دكاكين 
الورافين فيكشريها للقراءة رإطالة النظر. ويروى البرد أن 
«الجاحط كان إذا وفع فى بده کتاب قرأه من أوله إلى آخره» 


التعامل مع الحدالة 


آی کتابا وشهانت علی انتناء الأوراق المكتوبة» رلر 
مقطعة؛ فان «فيها ما لايوجد إلا نیهاه(۲۳۱. وس فصوله 
الأثورة التى تشید بفضل الكتب؛ تنبض هذه السطور پسعادته 
لانطلاق العلم من قبرد الذاكرة» وبإيمانه أن عصر الورق فتح 
الأذهان على فنون الحكمة؛ وأذكى بها الحياة العقلية! 


«رلولا ما رسمت لا الأوائل فى كتبها؛ وخلدث 
من نون حكمهاء ودونث من أنواع سيرهاء 
حتى شاهدنا بذلك ما غاب عناء وأدركنا به ما 
بعد مناء وجمعنا إلى كشيرهم قليلناء وای 
جليلهم يسيرنا؛ وعرفنا ما لم نکن لتعرقه لا 
بهم» وبلغنا الأمد الاقصی بقريب رسرمهم؛ لا 
لحسر طلاب الحکمة؛ وانقطع سببهم هن 
المرفة. ولو ألجينا إلى مدی قوناء ومبلغ ما تقدر 
على حفظه خواطرناء وتركنا مع منتهی مرن 
لا آدرکته حراسنا وشاهدته نفوسناء لفلت 
المعرفة» وتصرت الهمة» رضعفت المنة؛ رمانت 
الخواطر؛ ونبلد العفل»۳۲۳. 


عصر النهضة قبل عصر الهضة 

والوراقون هم الجنرد المجهولون فى حركة النهضة الفكرية 
الئى ازدهر بها العصر المباسی؛ وجعلت الثقافة العربية جزها 
من الثراث العالمى» لاسیما ومدرناتهم هی التى أمدث أررونا 
الناهضة نیما بعد بما احتجب عنها من نصوص الفلسفة 
اليونانية وعلومها. كانت دكاكين الوراقين» حول الجوامع؛ 
ملتقی الأدباء والعلماء؛ «كالصالونات؟ الأدبية فى أيامنا. غور 
أن المؤلفين كانوا يمزجون هناك آداب المؤالسة بآداب 
المفابسة؛ ويتجاوزون قراءة الكتب إلى التعليق عليها والمشاركة 
فى تمنيقها. رعلى آیدی اللحوبین والتفلسفین؛ وخلطائهم 
من النساخ» ازداد ضبط اللغة المسطورة رتصحيح المعوث. ولم 
يكن أحرص من المؤلفين أنفسهم على إملاء کشیهم 
رمراجعنها. فلا يضمن دقة المارف والعبارة إلا التدقين في 
نقلها. ويقال إن يحبى بن عدى کان يتاع الورف والأقلام 
واحابر ليكتب بخطه رسائله الفلسفية؛ فینسخ مالة صفحة فى 


۳۹ 


وق یتست سس سر سوت در اس سس یت 


بوم وليلة ۳۳ , على حین كان سواه من الیسورین بستخدم 
فى بيته فريقا من الخطاطين الأجراء. 


رالآن وند اعتدنا على المطبعة والمطبوع؛ نستطيع أن 
شمثل کبف اضطلم الورانون لا بوظيفة «الکتبات» التی 
تبيع الکتب فحسب بل بوظيفة «دور النشر؛ التى تعدد نسخ 
الکتاب. بالإضافة إلى ظاهرة نلاحظها فى شباب حركة النشر 
- شرقا وغربا- هی تعاون الناشر مع محقق النص القديم أو 
مؤلف النص الحديث. يتجلى ذلك التعاون بصورة رائعة؛ بعد 
سئة فرون من زمن التوحبدى؛ عند اختراع الطبعة فى أورويا. 
تولفت إذ ذاك العلاقة بين الطانعين والعلماء امحقفين إلى 
درجة أن أصبع امحفق طابماء فلم يكن بد من مراجعة 
الأصول رتصحیح اففطوطات فى لفتها البونالية أر اللانينية 
قبل تصفیف الحروف. ولم يكن استيعاب المعارف رافتباسها 
زندمینها لتلبية حاجاث الحاضر منفصلا عن توثین نصوص 
التراث رطاعنها. لذلكء لا يدهشنا أن نری بین وجوه 
الطابعين فى القسرن السادس عشر کبار أعلام النهضة 
- أمسرباك Amerbach‏ ومسانوس 08068 ۸۵۱۵6 وإيراسم 
۵ ررابلیه 5اد18۵۵ إلخ. ‏ عاكفين فى مطابع الدن 
الأورويية الكبرى على اخمشيار الخطوطات الجديرة بالنشر 
وفحصها ثم تصحيح مارب الطبعة ۳۹ . ولا يدهشنا ما بلغا 
عن أبى حبان؛ وما نقرا فى کتابانه؛ أنه كان «الوراق» الذی 
ملك احشصاص اللضری انصفق؛ رالباحث الذى درس 
الترجمات؛ رصنف العلوم ونافش أصحابها؛ والأديب الخبیر 
#بتفارت رقع الألفاظ فى السمع والعانی فى النفس:(۳۹), 

أحاط أبوحيان بكل مقومات الثقافة فى عصره. ولیس 
کنابه الضخم (الذخائر والبصائر) ‏ وقد بلغ بخطه ألفى 
صفحة ‏ إلا لمرة من ثمار تشففه المصامى أثناء اشتغاله 
بالوراقة. فقد جمع فبه ‏ بمثابة «يومياث؛ فكرية طبلة حمس 
عشرة سنة ‏ مقتطفات استرعت انتباهه وهو يطالع شتی 
الكتب؛ وشذراث وفعت من نفسه الشحفزة للسؤال موقع 
الإلماع إلى جواب أو الشمادی نى الاستعفهاء؛ وأراد أن 
يستبقيها لبمعن فيها نظره ريتعمقها بالقارنةوالامتتتاج» 
پستشهد بها ويحتج فى حلقات «شیوخ العلم وأرباب 
الحكمة وفرسان الأدب5770'؛ لاسيما وسوق الورافين كانت 


۳۰ 


الکان العام الذی اعناد أن يلتف فيه طلاب العرفة حول 
علماء العصره كما بتوافد اليوم طلاب الجامعة على قاعاث 
احاضرات لسماع أساتذتهم. وقد دآب هناك أبوحبان على 
الإصغاء إلى أوسع العلماء أفقا؛ وتسجبل أهم أحاديتهم؛ 
فهكذا يبدأ مقابسئه الأربعين : 


«قال أبوبكر الصیمری لجماعة عنده - ونحن فى 
طاق الخوانی بالوراقین؛ وقد ذهب به القول فى 
كل عروض؛ وجذبه إلى كل باب: العلم حياة 
الحى فى حسياته؛ ولجسهل موت الحى فى 
حیاته... والعلم کله نور وأنوره مسا أضاءك 
وسطع عليك وأسفر بك وجلا عن حقيقتك .» 
إلخ. 


فيلسرف الأدباء أو مفهوم «الإنسان الكامل» 

هذه الموسوعية الشاملة ‏ وشعارها «لحو الدور - هى ثقافة 
الوراق أو راقة الشف فى عصر أبى حيان ریشته. رقد 
اصطدم بهذه الموسوعبة لاستکشاف عناصرها باحثون مدققون 
رغبوا فى نمبيز مذهب أبى حبان التوحیدی بين مذاهب 
الفلاسفة احترفین كالكندى والفارابى وابن سينا. ومن الحق 
أنه ألف «رسالة فى العلرمة بين فيها رظيفة كل علم وفائدته 
للإنسان؛ من اللغة والنحو والبلاغة؛ والفقه والتفسير والسنة» 
إلى المنطق والطب والنجوم والهندسة. ولكده استمرض العلوم 
استعراض الأديب النتفع بهاء العارف بجرهر موضوعانها 
وبتكاملها فى الاستجابة لملكاث الانسان؛ وجنب مضايق 
التخصص. لقد استوعب الراجع المتخصصة ثم اكثفى 
بالإحالة إليهاء «مثل کتاب أقسام العلوم؛ و کتاب اقتصاص 
الفضائل؛ وكشاب تسهيل سبل المعارف:7""). نخطی إِذ؛ 
إذا حاولنا أن نارن رسالته فى العلوم بمناهج من توفروا على 
تصنیفها نظريا واستقصوا فروعها ومباحشها اسنقصاء فبا 
کالفارابی والخوارزمی وابن النديم والشهانوی. ونخطئ إذا 
حاولنا أن نحلل مولفات أبى بان بقصد إخصاء مصادره 
وخدید ما نقله منها لتقدير ما أضافه إليها إضافة شخصية. 
وقد نوقف أخيرا عبدالأمير الأعسم عند ظاهرة #تداخل 
کلمات التوحیدی یکلمات هؤلاء الذین نقل عنهم» » فقال: 


ی وج تکیت یه 


«وبالضرورة؛ تداحلت أفكاره بانکارهم حتی 
مسار لباحث الدقيق؛ مهما بلغ افشدارا فى 
المنهج » لا يعحكم دائما بالأفكار فى انشمائها 
الحقيقى؛ أى ما كان لأبى حيان بالفعل» وما 
کان له بالانتحال؛ وما كان لغيره بالنص العهود؛ 
أر ما کان لهؤلاء بالوضع والانتساب:580. 
إنما الأفكار تعداخل وتشفاعل وتدواصل؛ ويستقبها 
أبوحيان من مظانها بنزعته النواقة إلى معرفة الإنسان وإنسانية 
المعرفة. ولا تفصل عنده حكمة الفلسفة عن فطنة الشعر. 
نهر أديب لا بحصر عله فی مذهب فلسفی؛ بل بغار 
بالبلاغة أيضًا؛ ويتسمع همس العاطفة؛ ويلبيها؛ ولا يحرجه 
أن يسأل الفیلسوف مسكريه مثل هذا السؤال: «ما معنى قول 
الشاعر ؛ 


والظلم فى خلق التضوس فإن تمد 
ذا فة فلملة لا بظلم! 


فیحتری الفیلسوف من شطح الشعر؛ ویلزم صراط 
المنملق الستفیم؛ ریجیبه: + الظلم انحراف عن العدل... وأما 
فول الشاعر «والفلم فى خلق النفوس؛ فمعنى شعرى لا 
یحتمل من النقد إلا قدر ما يليق بصناعة الشعر. ولو حملنا 
معائى الشمر على تصحیح الفلسفة وتتقيح اللطن؛ لفل 
سليمه .. للخ!۳۹. من هنا نعث یافوت آبا حيان بأدیب 
الفلاسفة وفبلسوف الأدباء. ورأی زكريا إبراهيم فى هذا 
النعث والمقروث» أصدق ثعريف به؛ فاتخذه عنوانا لکتابه عنه. 
ونمستطيع أن مجسمع بين هذین الجانبین - الفلسفة 
والأدب - ولوحد شخصية الشوحیدی» إذا أطلفنا علبه كلمة 
من مفرداتنا الحديثة هی كلمة المدقف:”' 1 فالقراءة 
والكشابة - عند ذلك الورال المرهف ‏ من لیات امتیاز 
الإنسان باللفة أولا: 
«نکل من تکامل حظه من اللغة... كان بالکلام 
نهر رعلی تصریف العانی آقدره وازداد بصيرة 
فى قيمة الالسان الفضل على جمیع 
الحیوان:(۲*۱, 


التعامل مع الحدالة 


وامتياز الإنسان بالنطق ‏ أى استخدام اللغة - ينلوى على 
امتيازه بالعفل» فالمنطن من النطق: 

ويم للإنسان ذلك بخاصة نوا العقل الذی هر 

أنشل مرهبة الله تعالی؛ رأكبر نعمة له على 

السبد؛ وبه فضل الإنسسان على سسائر 


الحیوان ۲۹۳۱ , 
وبالمقل يهتدى الناس إلى خالق اللخليقة؛ «فالله منح العقول 
حتى يستضاء بنورها فى نصفح عالله9!؟ , 


إنسانية الإنسان؛ إذن؛ تقتضبه أن ینمی معارفه وأن يشتغل 
بالعلوم ٠مستفيدا‏ ومفيداء ومباحثا ومستن دا . ومصداقا 
لتصربح مسكويه! 

وانه مأخعوذ على الإنسان الكامل بالمقل ألا بقعد 
عن السعى رالطلب لتکمیل نفسه بالعارف؛ ولا 
پنی ولا بشستر مدا عمره عن الازدیاد من 

(t0, العلو‎ 

كد << 


بمضى آبرحیان مستطلعا؛ بطرح اسللته بلا هوادة على 
كل من يشوسم لديه جواباء وهو بطمح أن يحقن فى راقع 
عبشه مفهوم «الإنسان الکامل» ؛ هذا الفهوم الذى افتبسته 
الفلسفة الإسلامية من الفلسفة الإفريقية؛ رالذى سیفعل 
كذلك فعل المثل الأعلى فى فكر عصر النهضة الأوروبية 
الرادن للحداثة. لقد قرأ أبر حيان وكتب وانطلق إلى جاربه 
كلها تحدره الاستزادة من حياة النفس وحباة الحقیقة "۲ , 


شيخه الجاحظ: «عقل غيرك تزيده فى عقلك» 

رس الطريف أن التوحهدى عندما أراد أن ينهل من منابع 
الثقافة؛ اغترف أرلا وبغزارة من مؤلفات الجاحظ, فقد وجد 
فيها من تنوع الموضرعات؛ ومئعة التشويق؛ واتساع دائرة 
المعارف؛ مع الوعى والنفوذ إلى المعانى؛ والقدرة على تطويع 
اللغة لأغراض الجد والهزل؛ واغفاطية والجدل؛ مادفعه إلى 
اقتباس الكثبر من فقرانها فى كناشته التى سماها (البصائر 
والذخاثر) ؛ مستوحيا هذا العنوان من مضمرن أدب الجاحظ 
نفسه. ونظن أن أبا حيان كنب فى ذلك العهد رسالشه 


۳۱ 


أسور ارفا 


اتقريظ الجاحظ؛ الثى لم ببق منها للأسف إلا الصفحات 
التى حفظها بائوت من الضياع فى (معجم الأدباء). ويطلق 
أبر حيان العنان لإعجابه دیشیخه؛ الجاحظ فيقول: «رکنبه 
هی الدر اللشیر» واللزلز الطیر: رکلامه الخمر الهسرف ۱ 
رالسحر الحلال» ألا برجع هذا الإيشار إلى عمق التجارب 
بين الأديبين؟ والحق أن قارئهما الیوم يدرك تشابههما 
الشدید فى الفكر وفی الفن حتی لبنسی افتراقهما فى الزمان 
على بعد قرن ونصف فرث. 
بضع ابو حبان فى صدارة تقريظه شهادة ثابت بن قرة 
الذى بعد الجاحظ مفخرة من مفاخر الأمة العربية؛ وبقول: 
« کتبه رياض زاهرة» ورسائله آفنان مشصرة... 
الخلفاء تعرفه؛ والأمراء تصافيه وتناديه؛ والعلماء 
تأخذ عنه» والخاصة تسلم له» والمامة تمبه. 
جمع بين اللسان والفلم» وبين الفطنة والعلم؛ 
وبين الرأى والأدب» وبين الندسر والنظم؛ وبين 
الذ کاء والفهم» . 
وئلك هی المطامح التى كان يصبو أبو حبان لبلوفها. 
ونلمس من القيم التى بستند إلبها فى تعليقه ما يعكس 
صورنه الشخصية فى مرآة الجاحظ. فهو بطلب فى اعتزازه 
برجهة لطر ابن قرة لأنها نظرة خارجمة؛ رفول صابئ؛ 
لایدین بالاسلام: 


فد اشند هذا الانتفاد: ونظر هذا النظر؛ رحکم 
هذا الحکم؛ وابصر الحق بعين لا غشارة علیها 
من الهول [خوف النقد] ونفس لا لطح [لوث) 
بها من التفليد» وعقل ما خيل بالعصبية؛ . 
بهذا الالحاح يبرز آبر حيان رأى الثقف الصابی الذی 
يعلو فوق کل الحواجز الطائفية» ویشید بفضل المثقف السلم 
الذى شملت کنبه معارف الانسان: فأصبح أدبه ملشقی 
الشارب. إن الثقافة بشمولها أداة وعى واستنارة وتمرير من 
الظدون المسبقة. وعلى مفاهيم التنوير والمرسوعية ومكافحة 
التعصب سبتبلور فكر الفلاسفة الذين سبفجرون الشورة 
الفرنسية فى التاريخ الحديث ویعلنون حفوق الإنسان2177. نا 
نتعرف كل هذه العناصر فى کتابات الجاحظ وأبى حبان. 


۳۳ 


إن علاقة أبى حيان بالجاحظ موضوع مرکزی فى اریخ 
الشقافة العربية؛ جدير بدراسة وافية تسشقصى خطرط 
اهتمامائهما المشتركة ودراعی مجاوبهما النفسى؛ وحسيناء 
هناء أن نقرأ السطور الثالية من (حدی رسائل الجاحظ لنشعر 
برابطتهما الوثقى: 


«ولم أزل - أبفاك الله بالموضوع الذى عرفث» 
من جمع الکتب ودراستها والنظر فيها. ومعلوم 
أن طول دراستها إنما هو نصفح عقول العالمين؛ 
والعلم بأخعلاق النبسيين؛ وذری الحكمة من 
الماضين والباقين من جميع الأم؛ وکتب أهل 
الملل ... وقد أجمعت الحكماء أن العقل المطبوع 
والكرم الضریزی لا يبلغان غابة الكمال إلا 
بمعاونة السفل المكتسب؛ ومثلوا ذلك بالثار 
رالحطب» رالمصباح والدهن. وذلك أن المقل 
الغريزى آلة والمكتسب مادة؛ وإئما الأدب عقل 
غبرك نزيده فى عفل» ^۹ . 


عمرت ذاكرة أبى حيان بالاخبار التقولة والشوارد 
المعجمية؛ رالاشتفانات ومدلولانها؛ واغتمرت فى ذهنه 
الألفاظ رالعانی فمضى بتحقق من تطابقها على مسميات 
الواقع وأفعال الناس؛ وأمعن النظر فى مسائل الفلسفة لتعليل 
وتخليل قضايا ا(انسان» مسئضيكا بالنطق وصدق البصیرة؛ 
رانتخب ما يروقه من فنون الشعر والنشر وأثار البلاغة؛ واغشرف 
من المعارف على اخخعلاف مصنفات العلوم؛ هو رفن بين 
الحساب والبلاغة 477 وبين المنطق والفقه”'* ؛ ويضع 
فرق التخصس فى مادة معينة والتقيد بمنهجها؛ شرف 
االعلم» أى المعرفة على الاطلاق - ۱ففد استرعب الجنس 
هذا العموم واشتمل على الأصل والفرع: 20١7‏ رهذا ما 
تسمیه اليوم و بالثقافة؛ , 
ومجد عند أبى حيان وظيفة الثقافة كما نمرنها وهی 
التنويرة 
امن نظر فى هذه الكتب عرف مغازى 
الحکماء» ومرامى العلماء؛ وبان له فى المشكل 
دلیله : روضح عند الخصام احتجاجه), 


هم چم یب تحت کت مجح 


أى أن للمشقف دررا يديه بين الناس فى تعارضهم؛ هر 
دور الناقد الخبير الراعى: الدى بصدر عن أولوية الفكر. فإ 
لفهم الرأى والرأى الآحر یفتضی إعمال العقل الذى نزود 
بالمعارف؛ وأصبح قادرا على الشرح بتحليل الظراهر وربط 
النتائج بالأسباب. ونستشف فى تعلق ابی حيان بأستاذه ألى 
سلیمان المنطفى السجستائى ما يشم عن صورته الذائبة, صورة 
امف العتد بالفکر: 
«أما شیخنا أبو سلبمان فإنه آدلهم نظراءوأفمرهم 
غرصاء رأصفاهم فكرا, وأظفرهم بالدرر... مع 
فرط استبداد بالخاطر؛ وحسن استنباط للعويص» 
وجرأة على تفسير الرمز)("*1, 
والنص على الجرأة راستبداه الخاطر فى وصف أبى 
سليمان المنطقى يحيلنا إلى ما اتصف به أبوحيان لفسه من؛ 
احرارة عاطفته وقونها وصدقها... فهر بمزج 
عاطفته بفكرته: لأنه يدين بما يقول؛ وینافح عن 
رای أو مذهب»(۳۳. 
وكانث الورانة - إلى جانب إفادة صاحبها بمحتویات 
الكتب - ممع ما پشبه الیرم نشاط الناشر ونشاط الصحفی 
مما تکلاهما يشتغل بتحبير الصحف وانتاج الکتوب 
وإذاعته» بل بإعادة إنناج القول ومراجعة صياغاته ومضامينه 
ونقديمها للقارئ بالتعلين علیها. ونلك مسورلية فکرية 
بضطلع بها بیدا «اللفف» الحديث الذی يعرف قدر الکلمة» 
ويعمل على إعلاء الرأى؛ ويكافح فى سبیل حرية التعبير 
حيال نظم سرعان ما يصطدم بسلطتها؛ نتقص من استقلاله 
رترید إخضاعه بهيمئة الدولة ونواهى الأمن وضغوط الإثراء 
والإنقار. وهى مأساة أبى حيان فى زمانه: من مهنة الوراقة إلى 
«ذم الرزيرين؛ إلى إحراق كتبه. 
أضناه نسخ الكتب رأرهق بصره؛ دون أن يدر عليه كسبا 
مجزباء نضاق بمهشه وناق إلى الخروج من طبقته 
الاجتماعية الثى تثناقض مع رقى علمه: 
القد استولی علی الحوف [الحرمان] وتمكن 
منى نکد الزمان إلى الحد الذى لا أسترزق - مع 
صحة نقلی: وتقييد خطى» رنززیق نسخی؛ 


التعامل مع الحدالة 


وسلامته من التصحيف والتحریف - بمثل ما 
بسترزق البليد ء0 . 
رطلمت عليه بشئ من العزاء والأمل عبارة الجاحظ فى 
(الحيوان) : 
«والکتاب هو الذی إذا نظرت فيه أطال إمتاعك؛ 
وشحذ طباعك؛ وبسط لسانك» وجود بيالك» 
رفخم ألفاظك» وعمر صدرك؛ رسحك تعظيم 
العوام وصدافة الملرك؛. 
فلماذا لا يلمع مه - وهر الأديب الفيلسرف والمتحدث 
البارع - فى مجالس الأمراء من رعاة الأدب؛ ريحظى 
بتشجيعهم وجرائزهم ؟ هناك بستطیع أن يعبر عما يجيش فى 
صدره بعد ما اشر من تعالهم الحكمة؛ رشربل من 
لنصوص؛ وحفظ من الشراهد الخلابة والنوادر اللاذعة. هناك 
لابد أن يرتفع قدره امشمور إلى ما يستحل من الکرامة 
والتكريم ٠‏ 


الصعود على سلم امجتمع؛ 
مأساة «اللفظ الحر والمعنى اخرا 
وبدأ بمسكوبه؛ فهر فيلسوف رصين؛ تخصص فى علم 
الأحلاق الذى استمده من ارسطو؛ وطبقه على الحضارة 
العربية وعلى مارب الأم. واجتذبه تجاح مسكوبه اجتماعیا؛ 
رصعوده إلى أعلى طبقات العلماء وألراهاء إذ تبوأ لدی عضد 
الدولة منصب خازك الكتب وخازن بيث الال؛ أى أنه كان 
مدير المكتبة ورزير المالية. وعن طريق الکتب رافتنالها» 
بلاشك؛ عرفه أبوحيان الوراق. وکی يستألر باندباه مسکویه؛ 
وبولن علاقعه به» وقف أبوحبان منه موقف طالب المعرفة 
الستزید؛ ورجه إليه ما يدور بخلده من أسفلة حائرة کتبها 
كلها رئدمها دئعة راحدة إلى مسکویه. ولم يجبه مسكوه 
ببحث جامع بل: 
وإجابات متفرتة؛ عن كل سوال جواب. 
[ولكنه] تصرف فى الأسيلة؛ فأحيانا لا يلبتها 
كما وردث فى الأصل؛ وأحيانا بشير إلى قسم 
منها وبترك القسم الأ . 


۳۳ 


آنور لرقا 


رغالبا بحذف ما يسميه «حکایات؛ رواها السائل؛ رهی وقائع 
سردية ضرب بها أبرحبان الئل على كلام النظری. ولذا 
دلت تلك «الحکابات» الممذوفة على موهبة أبى حيان 
النصصية ‏ التى سنعود إلبها عند الحديث عن «بداعه» - 
فإننا نلمس هناء فى موضوعية المسائل الثى أثارهاء نقدا ثاقبا 
للأرضاع السائدة؛ وإثبانا لعكس المظنون الشائم» وثورة على 
النفاق والظلم؛ وسخطا على ما بزری بإنسانية الإنسان. وهذه 
بعض علامات الغلياك المكتوم؛ 

- كيف بسرى الشرف من المتقدم فى المتأخر» ولا بسری 
من المتأخر فى المتقدم؟ (مسألة .)8٠‏ 

- لم صار الكريم الماجد النجد يلد اللليم الساقط الوغد؟ 
رهذا بلد ذاك على تباين ما بينهما فى أغراض النفس 
رأخلائها مع فرب ما بينهما فى آصولها رأعرانها؟ 
(مسألة1 ,)١١‏ 


- لم إذا كان أبو الإنسان مذكورا... بالدين والورع» 
وجب أن يكون ولده؛ وولد ولده يسحبون الذیل ؛ وبختالون 
فى العطاف؛ ويزدرون الناس؛ يرون من أنفسهم أنهم قد 
خولوا اللك» ويعتقدون أن خدمتك لهم فريضة؛ وتمانك بهم 
متعلقة ؟ ما هذه الفتنة والآفة؟ وما أصلها؟... (مسألة .)۸١‏ 

- ما حد الظلم؟... سمعت فلانا فى وزارته يقول: «أنا 
أنلذذ بالظلم؛ ؛ فما هو هذا؟ (مسألة 8؟), 

- لم صار الحظر بلقل على الانسان؟ (مسألة ۱4۳). 

- ما الذى سوغ للفقهاه أن يقول بعضهم فى فرج واحد 
ذهو حرام! ویفرل الآخخر فيه بعينه «هو حلال؛ ؟ رکذلك 
لمال والنفس. كلام هذا يوجب فتل هذاء وصاحبه بمنع من 
قتله. وبختلفون هذا الاختلاف المرحش؛ وتحکمون التحكم 
القبيح ؛ ويتبعون الهری والشهرة... (مسألة ۱۵۳). 

- حدثلى عن مسألة هى ملكة السائل؛ والجواب عنها 
أمبر الأجربة» وهی الشجا فى الحلق» والفذی فى العين؛ 
والغصة فى الصدر؛ والوقر على الظهرء والسل فى الجسم؛ 
والحسرة فى النفس؛ رهذا كله لعظم ما دهم منهاء وابتلی 


۳ 


الناس به نيهاء وهی: حرمان الفاضل وإدراك الناقص... 
(مسالذ ۸۸). 
مسألة المسائل: إذن؛ هی المساواة» والإنصاف» ونوال كل 
ذى فضل حقه. إن «الهرامل» تنطری على خطاب احتجاج 
سافر؛ مسدد کسن الرمح» لا يكاد يحجبه عن القارئ قتاع 
التأدب وعلامات الاستفهام. والتوتر محتوم بين طرفی ذلك 
الحوار: فأبوحيان الکتبی الفقیر بخاطب الکتبی الذى اغتی 
بل نقمص رمز وزير الال. على أننا نلمس الثروة حبث لا 
نتوفم» إذ يغمرنا حدیث أبى حیان بغزارته؛ وندفق ذكاله 
الستطار إلى أدق المانی وإلى أبعد أفاق النفس؛ مع الشعراء 
رالصرفية والفقراء من بستشهد بتسجاربهم وأبيانهم 
وحكاياتهم » استشهاده بالعلوم المقيلة والنقلية» بينما يقتصر 
مسكوبه على منهجية الفكر النظرى وجفافه. ويقول أحمد 
أمين: 
کان مسکویه أضيق مله أفقاء کما کان اسا 
منه تعبيراء فلیس له مجال “كبير یجول فيه 
ويصول إلا فى الفلسفة؛ وحتى فى الفلسفة لا 
بحس الإلهيات ولا ما وراء المادة ونحر ذلك» 
رائما بحسن الأخلاق إذ ألف ليها کشابه 
«تهذيب الأخلاق؛ رالشدبیر النزلی: والناحبة 
العملية فى فلسفة أرسطو لا فى غیرهاء ۲*۱ 
حاب أمل أبى حباك فى علم مسکربه وماله وجاهه » 
ورسم فى کتاب (الإمعاع والژانسة) (۳۵/۱) صورته بما 
يعلل تلك الخيبة: 
ورانا مسکویه نففیر بین آغنباه: وعيى بين 
أبيناءء لأنه شاذ... مع کلفه بالكيمياء؛ وانفان 
زمانه وكد بدنه فى خدمة السلطان؛ واحتراقه فى 
البخل بالدائق والقيراط والكسرة والخرقة... وهذا 
هو الشقاء الصبوب على هامة من بلى بها . 
وانصرف أبوحيان وهو بالرى إلى ساحة ابن العميد؛ الذى 
خلف أباه الكانب المشهور ‏ أبا الفضل - فى الوزارة لركن 
الدولة البويهى ثم لويد الدرلة, ركان أبوالفتح ابن العميد فى 


ا ل يي يبه 


موهربا؛ يشهد أبرحيان أنه ولو عاش كان أبلغ من أبيه كما 
كان آشمر مه ولكن «نزق الحداة؛ وسکر الشباب» 
وجرأة الفدرة؛ دفعته إلى «إظهار الزينة الكثيرة؛ فجلب ذلك 
عله روب الحسد من السلاطين وأصحاب السیوف 
والأرلام: 140 , وشقی أبوحهان من نهوره و مجاه فی 
الكلام؛ ؛ ورأء صاحب لهو وصيد وحفد؛ (مشى فعشر... 
رظن أن كفابته تحفظه ونسبه يكنفه. وتلك سخرة من لقبه 
دذى الکفابتین» _ ای كفاية السيف رالقلم - نؤكد ثورة 
ی حيان على كذب الأبهة الرسمية وضياع الجدارة. وعاد 
الامتهاز والنبوغ على أبى حيان بنقمة ابن العميد؛ نهکذا 
بختنم رصفه : 
«وکان أحسد الناس لمن خط بالقلم؛ أو بلغ 
باللسانء أو فلج فى الناظرا... ولقد قى الناس 
مه الدواهى کهده الأخلاق الخبيئة. وقد ذکرت 
ذلك فى الرسالة؛ . 


والرسالة اس يشير إلهها هی (مثالب الوزيرين) أو (أخلاق 
الوزبرین) , كما يسميها باقوت - الذى أنقذ من الضباع 
بعض صفحائها. آما الوزير الشانی الذى اضطر أبوحبان إلى 
الشندید بسیرته معه؛ فهو الصاحب ابن عباد؛ الکانب الرموف؛ 
الذى استوزره مؤيد الدولة وحكمه فى أمراله» ولقبه 
بالساحب لأنه كان يصحبه وينادمه. وقد حل ابن عباد محل 
خصمه ابن العميد بعد تكبته وقئله. وكان مولعا بالقراءة 
راقتناء الكتب: ويقال إن فهرس مکتبته فى الرى ملأ عشرة 
مجلدات. وما أكثر من قصده ومدحه من الأدباء والشعراء! 
وكان فى بلاطه يفول لهم: الحن بالنهار سلطان رباللیل 
إخعوان؛ , غير أن ألمعية أبى حيان وسرعة بدبهته رنظرفه 
أغضبثت عليه هذا الوزير المستعلى الذى كان يأخل هیمنته 
وكبرياءة مأخمذ الجد. بروى باقرت عن أبى حيان؛ 
«قال لی ابن عباد يوما: يا أباحيان؛ من كناك 
بأبى حبان؟ قلت: أجل الناس فى زمسانه؛ 
وأكرمهم فى ونته. قال؛ ومن هر؟ وبلك. فلت؛ 
انت. قال؛ ومتی کان ذلك ؟ قلت: حین قلت؛ 
با أباحبان من كناك أباحيان. فأضرب عن هذا 


التعامل مع الحدالة 


الحدیث؛ رأحذ فى غيره على كراهة ظهرت 
عل . 


رأبوحیان برجو الحظوة ولا بريد أن بفارف بلاط ابن عباد 
الباذخ؛ فيعمد إلى التورية فى جوابه حین يسأله ابن هباد 
سؤالا تحويا: 

- أبوحبان ينصرف أو لا ينصرف؟ 

إن قبله مولانا لا ينصرف ۰ 


يتجهم الصاحب, لم يتطرق إلى حديث النحو فینوه 
بالکلمات التى على وزن «قعل؛ ويجمعها النادر على 
«أفعال؛» رتباهی بذكر الأمثلة الثلاثة المعروفة» فيرد أبوحهان 
بانه يحفظ ثلالین كلمة من هذا الدمط ؛ وبستطرد للتدلیل 
على خطاً آخر للنحاةء فيقاطعه الرزير؛ 


- لا نهب آذانا لكلامك؛ ولم يف سا ألبث به بجرأنك 
فى مجلسنا؛ وتبسطك فى حضرلتنا. 
ویشمادی الصاحب فى فیره: 
دطلع ابن عباد على يوما فى داره وأنا قاعد فى 
کسر إيوان اکتب شیدا ند كان کادنی [ كلفنى] 
به, فلما أبصرنه نمت فالماء فصاح بحلق 
مشفوق: انعد؛ فالوراقون أعس من أن بقوموا 
لا( 
ولكن «أدیب الفلاسفة وفبلسوف الأدباء؛ يأبى أن بحط 
الوزیر من قدره إلى مجرد وراق؛ وبلفى على رسائل ابن عباد 
نظرة الناقد الشمرس فلا بستبقی من كثيرها إلا الفلیل : 
«ندم إلى «مجاح» الخادم - وکان پنظر فى حزانة 
کب الساحب - للائين مجلدة من رسائله» 
وفال؛ يقول لك مولانا انسخ هذا فإنه قد طلب 
منه بخراسان» فقلت بعد ارنياء [إمعان!؛ هذا 
طوبل: ولكن لو أذن لى لخرّجت منه فقسرا 
كالغرر» وشذوراً کالدرر... فرقع ذلك إليه ‏ ولا 
لا اعلم - فقال الصاحب: طعن فى رسائلى 
وعابهاء ورغب عن نسخهاء رأزرى بهاء والله 


۳۵ 


او لرا > یج یاس ره 


لينكرن منی ما عرف؛ رليسعرفن حظه إذا 
انصرف! . 
فسدت علاقة أبى حياك بابن هباد اللمجرف: كما 
فسدت بابن المميد الطائش؛ لاله ظل رفيا لنفسه ورأيه 
وإبداعه؛ يعرف قدر الفکر والصنعة؛ ويحاسب السژولین 
حساب المشقف المسؤول. عابوا عليه الثمسط والجرأة فى 
مجلس الوزير؛ والحق أنه هو الذى يعيب على الوزير سطحيته 
وغروره ونفاقه: 


«إن الرجل كثير المحفوظ... نتف من كل أدب 

خفیف أشياء؛ وأخذ من كل فن أطرافا... وهو 

شديد التعصب على أهل الحكمة والناظرين فى 

أجزائها كالهندسة والطب والتنجيم والموسيقى 

والمنطق والسدد؛ وليس عنده بالجسزه الإلهى 

خبر... وهو حسن القسيام بالعررض والفوافی؛ 

وبقول الشعر رلیس بذاك... ولا برجع إلى الرقة 

والرأفة والرحمتة, والداس كلهم محجمرل عنه 

لجرأله وسلاطته رانخداره... وحسده وقف على 

أهل الفضل؛ وحقده سار إلى أهل الكفاية.. وقد 

قثل خلقا وأهلك ناساء تعندا وتجبرا... وهو مع 

هذا يخدعه الصبى ؛ ويخلبه الغبی... وذلك بأن 

بفال: مولانا يتقدم بأن أعار شيعا من کلامه؛ 

ورسائل منشوره ومنظومه... لكأنما رسائل مولانا 

سور فرآلا... فيلين عند ذلك وبذوب... ثم 

يعمل فى أرقاث كالميد والفصل شعراء ریدفعه 

إلى أبى عبسی بن المنجم ويقول: قد نحلتك هذه 

القفسصيسدة امدحنى بها فى جملة 
الشعراء.. ٠.‏ . 

خمرج أبوحيان من تلك المهزلة الشنييعة:؛ ولکنه باء 

بالحرمان والفهر؛ وعاد من إبوان الوزير إلى برائن الحاجة 

والفقر. فلم بستطع أن یکتم استنکاره: 

ارجمت بغير زاد ولا راحلة, ولم يعطنى فى مدة 

ثلاث سئين درهما واحدا؛ ولا ما قيمته درهم 

واحد. ولا ال منى هذا الحرمان الذى قصدنی 


۳۹ 


به وأحفظنی علبه؛ وجعلنى من جمیع غاشیته 
آرزاده] فسرداء أحذت أملى فى ذلك بصدق 
الفول عنه؛ رسوء الثناء علیه. والسادیا أظلم, 
وللأمور أسباب؛ والأسباب سار ١‏ . 


ويغيب السر عن أحمد أمبن نفسه عندما يكنب عن أبى 
حبان إنه «يريد أن يستعلى على المسئول وأن بفهمه أن هذا 
حق لا إحسان فنفر من استجداهم منه0'"). فما سر علاقة 
الاستعلاء بالاسئدناء؟ وما السيادة؛ وما مشروعيتهاء إذا كان 
الستجدی أنقى قلبا راکبر فضلا من «بحسن؛ إليه؟ وما 
معنى ال حسان» وما فباسه» إذا لم يكن - على المدى الطویل - 
هو إحسان الأديب المعطاء إلى أجيال الناس من بعده؛ بما 
پسدی لهم إبداعه وطموحه من خير وتفرر وحيوية ؟ لقد ندد 
1 حبان بالتفاوت الاجتماعی؛ وضيمة الأديب الصادق» 
وتحكم الشانهين فى الحكماء. إن رسالئه فى (مشالب 
لوزبرین) تعبير عن رفضه لاختلال الوازین؛ رافساد السلطة 
للقيم الإنسائية بتغلیب الانتهازية والنفاق, واحتجاجه بلب 
برعی «المثقف»؛ فى العصر الحدیث؛ ومعانانه فى سبيل التعبير 
عن رأبه واستقلاله!؟27. ومن مكاننا نعرف كيف انخرط فى 
معارك التنوير ادة الفكر من جيل إلى جمل؛ على صعيد 
الإنسانية قاطبة؛ وكيف سیکانح عندنا حتى اليوم «أبناء رفاعة 
الطهطاوى:5*7'. لقد استخدم أبوحيان ‏ فى كتاباث آثارت 
السخط عليه أسلحة التهكم والمبالغة كما سيفعل ولتي 
رنف فى أساليب الخطاب واغحاورة كما سیشعل روصو 
ردیدرو. إنه یتطلم إلى (الديمقراطية» الئی يلوح بها ويكذبهاء 
فى أن؛ الوزير ابن عباد بقوله لجلسائه الأدباء: انحن بالنهار 
سلطان ربالليل اخوان». 

تضخم عند المشقف الأب شموره بالظلم؛ لاسیما وقد 
نأصلت فيه بممارسة الوراقة قوة النفد والتحقيق؛ رعادة 
مساولة النص عن الخطأ والصواب. كانت حرفشه افراءة 
الكتب الكبار ذرات الورق الکشیبره مع العناء الشصل فى 
الدرس والتصحيح: والتصب فى المسألة والجواب؛ والتنقير عن 
الحق والصواب» ۲۱۳۲ فتجرع النفيض الذى نتمثله فى فول 
الجاحظ الساخر: 


لم و ا ا تست التعامل مع الحدالة 


«ان سنخ الکتابة بنى على أنه لا بتقلدها إلا 
تابع» ولا بشولاها إلا من هر فى معنی الخادم... 
وليس للكانب تفاضى فائته إذا أبطاء ولا لمحول 
عن صاحبه إذا الترى: فأحکامه أحكام للأرقاء؛ 
رمحله من الخدمة محل الأغبياءء" , 
هذا مالم يقبله أبوحيان الذى يدرك نفوقه بشرف 
صناعته: ويتسامى بالبيان إلى المطالبة باللفظ الحر والمعنى 
الحر؛ «ومن فانه اللفظ الجر لم بظفر بالمعنى الح“ . 


الساواة: فاتحة الامتاع والمؤانسة 


وفرع أبرحيان إلى صديق عرفه قديما بالأهواز ثم اجنمع 

به فى بغداد؛ هو أبرالوفاء الهندس؛ فواساه. وعلى لسانه وضع 
أبوحيان قصة ذلك الطور من سيرنه الذانية: 

«إنك تعلم يا أباحيان أنك انكفأت من الرى إلى 

بغداد فى أخر سنة سبعین وثلئمائة] بعد فوات 

مأصولك من ذى الکفاینین... عابسا على ابن 

عباد مغيظا منه؛ مقررح الكبد لما نالك به من 

الحرمان الر: والصد القبيح»؛ واللقاء الکربه» 

والجفاء الفاحش, والقذع المؤلم؛ والصاملة 

السيئة؛ والتغافل عن الثواب على الخدمة؛ وحبس 

الأجرة على النسخ والوراقة؛ والعجهم الترالى عند 


رسمی أبوالوفاء لبرصله إلى رجل من أعيان بغداد؛ برعى 
الأدب والأدباء؛ ويحفل مجلسه بنخبة ملهم؛ هو ابن سعدان؛ 
الذى سيستوزره بعد سنئين صمصام الدرلة. وما أن سمع ابن 
سمدال بإثار التوحيدى لکتب الجاحظ؛ وعنايت بتصحیح 
(كثاب الحبوان)؛ حتى استكتبه نسخة من ذلك النص 
الكبير. وثبادلا التقدير والود. واصطفاه ابن سعدان - وكاكث 
واسع الاطلاع - لیشاطره أعمق ما يقرأ ويحصل من مسائل 
الفلسفة واللفة رالأحلاق وشتی فروع العلم؛ ولیستقی منه 
أخبار شیوخ الحكمة والأدب فى مختلف الأرساط. ونما فى 
سمرهما التعاطف؛ والعرفان المتبادل بالفضل. أشرقت الدنيا 
فى نظر أبى حيان بعد عبوس؛ وانفتحث فى حياته فشرة 


باسمة؛ موانية؛ من أخصب مراحل إبداعه. فقد كتب لابن 
سعدان رسالة (الصداقة رالصدیق) » ورسالة (مثالب الوزيرين) + 
وكتاب (الامتاع والوانسة) - ونی للائئها بحث عن الئقة 
الضائعة» وشعور بالاطمئنان لمن يرعاه؛ وبنعمة الألفة, 
مسامرانهما هى مادة (الامتاغ والژانسة) . ومنل الليلة 
الأرلى زالت بينهما الکلفة؛ بل اتفقا على إسقاطهاء كما 
نقرأ فى هذا الحوار الاستهلالی: 
«ابرحیان - كل شی أربد أن أجاب إلبه يكون 
ناصری على ما يراد منی؛ فإلى إن منعيه 
نكلت؛ وان نكلث قل إفصاحي... 
ابن سعدان - قل ؛ عافاك الله» ما بدا لك؛ فأنت 
مجاب إليه مادمت ضامنا لبلوغ إرادئنا منك + 
وإصابة غرضنا بلك. 
أبوحيان - بؤذن لی فى كاف الخاطبة وناء 
المواجهة؛ حتى أنخلص من مزاحمة الكناية 
ومضايقة ااتعریض, وأركب جده القول من غير 
نفية ولا مخاش ... 
ابن سعدان ‏ لك ذلك) ١‏ . 
هذه الساراة - بين أنا وأنث - كانت ضالة أبى حباك» 
وسبق أن طرح سؤاله عنها فى (الهوامل): «لم إذا اششد 
الأنس راستحکم؛ والتحمث الزلفة... سمج الشاء؟؛ نایده 
مسكويه بجراب واضح؛ «المردة والحبة لنيجة الانصاف ولمرة 
المدل ٠)‏ . 
وأبرحيان يلازمه مصطلح «الأنس؛ أو «المؤائسة! » الذي 
يحيلنا إلى الانسان والانسانية. ويزاوج عنوانه بين «الإمتاع» 
والؤانسة». وننطوى صيغة كل من الکلمتین على وجود 
قرینین؛ يبدأ أحدهما بإدخال اللذة ((متاع)؛ ثم حدث 
المشاطرة بالمؤائسة أى تبادل الأنس فيما بينهما. ولابد أن 
تصفر اللذة شعورا شخصيا ذانیا حميما ‏ خالیا من ظل أي 
سلطة تضایقه - قبل أن تصبح هله اللذة مؤانسة؛ أى لذة 
مشتركة نصح عند الطرفین؛ وقد شعر كل منهما بمكانه 
وتوازله فتفتح لاستقبالها. ويظهر هذا التدرج العاطفى فى 
عبارة أبى حبان: 


۳۷ 


اسور و 


«يتوكد الأنس وترتفع الحشمة ونستحکم الثقة 
ویفع الاسترسال والتشاور»20؟ , 
وبنجلى معنى الاسئرسال فى استشهاده بالغناء: 
«رسال مرة هن المفنى إذا راسله أخير لم يجب أن 
يكون ألذ وأطيب؛ وأحلى وأعذب؟ فكان من 
الجواب:... إذا ثنى السموع - أعنى توحد النغم 
بالنغم - قوی الحس الدرك... والحس لا بعشق 
المواحدة والمناسبة والاتفاق إلا بعد أن يجدها فى 
ال رکب: كما أن العقل لا بمشن إلا بعد أن 
بنالها فی فضاء السیط(۲۳, 
ومن أوجه الحداثة عند أبى حبان اهتمامه بموضوع اللذة 
والإمناع؛ الذى يلهج به المعاصرون على تشعبهم فى مجالات 
علم النفس والبلاغة؛ من فرويد الذی انخذ اللذة مبدأ من 
مبادئ التحليل اللفسالی ”وهام عل 2۳۱۸۵06 عنا؛؛ إلى 
رولان بارت الذى رصدها فى كثابة النص الأدبى 
texte‏ نال .R.Barthes: Le plaisir‏ رلکن أباحيان قر ب إلى 
الصرفية» يستعير مصطلحانها: ويشير هنا بالژانسة إلى «انس۱ 
الصوفى بالله؛ وهی مرنبةنتجاوزالرنبة الأولى التى يمتزج 
فيها الخوف بالرجاء» والمرتبة اللانبة التى يبلو فیها 
البسط والقبض؛ ثم بائی الأنس فى الرنبة الثالئة مقابل 
الهيبة. 
ينطلق فى هذه الحقبة أبوحيان من الضنك الافتصادى 
والضعة الاجتماعية إلى حياة عريضة جديدة؛ بتناغم معها 
اسم «العارض؛ الذى يحمله ابن سمدان (بحكم وظيفته قبل 
نولى الوزارة؛ إذ كان يعسرض العسكر على الملك ويرئب 
أرزاقهي) 0 , إله ارادع الفلب» (Yej‏ يحئضله الحاضره 
وينعم باخئلاف حاضره عن ماضبه. الآن يتحقق - فى جو 
من البسر الادی والوجدالى - حلم الوراق المثقف بالتفرغ 5 
نطويه الكتب من الأخبار والأفكارء ولاستلمار نتائجها بأصالة 
قريحئه؛ وبمناظرة أفضل خبرائها. والانطلاق الوجودى من 
ذلك الاضي الخائق إلى هذا الحاضر المنعش الشائق نقلة إلى 
الأمام: تطابق سير الزمن المتجدد» وطبيعة الحدالة فى حركتها 


۳۸ 


الحديث راخدالة: 


قراءة فى «الليلة الأرلى؛؛ 
لابدهشناء إِذن» أن يبر أبوحيان إشكال الحدائة. فى بداية 
مشروعه الإبداعى ‏ کتاب (الإمتاع والمؤانسة) . فالليلة الأرلى 
تطالعنا بصفحاث خطيرة فد يشهد ظاهرها أنه کتبها كتابة 
عفوية؛ فى سياق مسامرة, مع أنها المدخل الحقيقى لفرضه 
من العمل الأدبى الذى يقدمه؛ حيث برلبط مفهوم الإبداع 
بمفهوم الحداثة أولق ارنباط. ويدلف أبوحيان إلى موضوع 
«الحدائة؛ من لغرة كلمة «احادلة؛ فى العبارة الامتهلالية 
الت يحييه بها الوزير فور دخوله علیه: 
١‏ - ناقت نفسى إلى حضورك للمحادثة 
والتأئيس: ولأنعرف منك أشياء كشيرة مختلفة 
ردد فى نفسی على مر الزمان؛ لا أحصبها لك 
فى هذا الوفث؛ لكنى أنشرها فى المجلس بعد 
مجلس على قدر ما يسنح ويعرض؛ فأجبنی عن 
ذلك كله باسترسال). 
ومعروف أن هذا الکتاب الضحم بأجزائه الدلاثة قد درن 
فيه أبوحبان كل ما دار بينه وبين الوزير من أحاديث؛ نزولا 
على رغبة صديقه أبى الوفاه الهندس الذى حرص على 
اسئيفاء توسطه بينهما بأن بكرن «کالشاهد معهما ار 
الرقیب) . 
نی سياق عرضه اللماع المرن المباشر لما دار فى الليلة 
الأرلى من سمره مع ابن سعدان» پیٹ أبوحبان - لاشمریف 
بمفومات عمله الفنی - طافة جدیدة فی مصطلحات ضبق 
الفقهاء حقلها العجمی فیما سبق أن وضعوا من فواعد لقيد 
العلوم النقلية ولاسیما علم «الحدبث) ۲۲۲, فالحدیث عند 
ای حبان منبجس من السجیة» مرتمل» ذو شجون» ويأبى 
الشجمبد فى القوالب؛ لأله نشاط حیری من ثميزات الانسان 
الناطق للتعامل - باللغة والمقل - مع مثیله الإنسان الناطق» 
شريكه فى العيش وفی تشكيل امجتمع ٠‏ 
ولا یکاد أبوحيان يحصل على الاذن فى مخاطبة الوزير 
«بالکاف رالتاءه حنى بستأنف الحديث فیکتب: 


و شب د 


؛ورجعدا إلى الحديث فإنه شهی؛ سيما إذا كان 
من خخطراث العقل قد نخدم بالصواب فى نغمة 
ناغمة» وحروف متقاومة ا رلفظ عذب» وماخعد 
سهل؛ رسمرفة بالوصل والقطع؛ ورفاء بالنشر 
وال جم ؛ وتباعد من الیکلب الجافی ؛ رتقارب 
فى التلطف الضافی» قائل الله ذا الرمة حبث 
پفول ؛ 
لها بشر مثل الحرير ومنطق 
روم الحواشى لا هراء ولا نزر 
ركنث ألشد أيام الصبا هذا بلذال؛ ركان ذلك 
من سره تلقين المعلم؛ وبالعراق رد على وقجل؛ 
هر بالزای۱. 
إنه بغر تضافر اللغة والعقل فى إنشاء الحديث؛ ويؤكد 
حرية الرأى فى «خطرات العقل؛ ۱ أى فى تنقله الطبيعى من 
ذكرة إلى فکرذه ویرک سداد التعبير وجمال الكلام فى 
الابتعاد عن التكلف . دغرة للاثية إلى الالتزام بالصدق مع 
بدبهيات الإنسان. وإذاكان الأديب - فى نص آخر لأبى حيان 
عن «البلاغة» - «عقله أبدا مسافر» ولفظه متتبعه» فان أعدى 
آعدائه هر التعكلف: 
«رالذی پنبفی له أن يسرأ منه؛ وشباعد عنه » 
التکلف. ناله مفضحة؛ رصاحبه مزحوم؛ ومن 


وسم به مفقت؛ وس اعتاده سخف!(۲۲*. 


وأما استشهاده المفاجئ ببیت ذى الرمة؛ فغایعه نلك 
الغمزة فى تعليقه عليه؛ بأن يصحح ‏ وهو النساخ الخبیر - 
حرف الذال بحرف الزاى فى كلمة انزر» . وبهذا بطرد» من 
أثق الكتابة؛ شبح «النذر» بمعنى الشرط المسبق كما جاء فى 
القاموس: 
«النذر ما كان رعدا على شرط؛ فعلی إن شفى 
الله مریضی كذا نذرا . 
ولعله يرمى كذلك من استشهاده بغزل القطامی إلى 
إدخال المرأة فى الحديث. بتضح هذا فى استطراده فورا: 


التعامل مع الحدالة 


«تلت: ولهذا قال خالد بن صفوان حين فبل 
له: انمل" الحديث؟ قال: إنما يمل العشيل؛ 
والحديث معشوق الحس بمعونة العقل» ولهذا 
يولع به الصبيان والنساء؛ فضال: وأى معرنة 
لهؤلاء من العقل رلا عفل لهم؟ قلت: ههنا 
عفل بالقرة وعقل بالفعل؛ ولهم أحدهما وهر 
السقل بالقرة» وههنا قل مشوسط بين القرة 
رالفعل مزمع» فإذا برز فهر بالفعل؛ ثم ذا استمر 
المقل بلغ الأفن؛ ولفرط الحاجة إلى الحديث 
رضم نب الباطل؛ وخلط بال محال ووصل بما 
يعجب ويضحك ولا بژرل إلى خصیل رغفین» 
مدل (هزار أفسان) رکل ما دحل فى جنسه من 
ضررب الخرافات؛ والحس شديد اللهج بالعادث 
والححدث والحدیث, لأنه قريب العهد بالكون» وله 
نصيب من الطرافة. ولهذا قال بعض السلف؛ 
«حادلوا هذه النفوس فانها سريعة الدلورا» كأنه 
أراد اصقلوها واجلوا الصدا عنهاء وأعيدرها قابلة 
لودائع الخبر؛ فإنها إذا دثرت - أى صدگت؛ أى 
نفلت ! ومنه الدثار الذى فرق الشعار - لم تفع 
بها؛ والتعجب كله منوط بالحادث! وأما التعظيم 
والإجلال فهما لكل ما قدم... فإذا فيل لانسان؛ 
حدث يا هذا! فكأنه فيل له؛ صل شيدا بالزمان 
يكون به فى الحال؛ لا نقدم له من قبل , 
تشتمل هذه الصفحة الغزيرة على برنامج الأديب فى 
التعامل مع الحدالة؛ رنستخلص منها بکل لیجاز: 

١‏ - مرادفة القديم للملل والسقمء نما يوجب معالجة 
الإنسان ‏ حسًا وعقلا - بنفحات الحداثة. ويفصل أبوحيان 
نيما بعذ (صر۲۷) تلك العلة وذلك العلاج بقوله: 

ولأن النفس تمل» كما أن البدن يكل. وکما 
أن البدن إذا کل طلب الراحة, كذلك النفس إذا 


ملث طلبت الروح؟ . 
وهكذا قال ابن الرومي أثناء مرضه الأخخير 
ولقد سمت مأربى 
فكأن أطيبها حبيث 


۳۹ 


ك 


إلا لهس دیث فانه 
ملل اسمه أبدا حديث 

۲ - علاقة الحديث بالزمان علاقة وحالية؛. فالحديث 
بشترك مع الحدث فى الجذر اللغوى؛ وينم مثله فى الحاضره 
وبهذه الجدة الآئبة يشميز عما سبق. وحركة المالم تقطيع 
مستمر لشرائح الزمان؛ كما بصورها أبوحيان فى مقابسئه 
الثالثة رالشلائين؛ حسب رؤية جامعة يمتزج فيها العلم بالفن 
والهددسة بالتصوف: 

«العالم متحرك حركة استدارة فلذلك بظن به 
السكون. وساكن لسكون قابل للفيض؛ فلذلك 
بظن به الحركة. فالتشوق حركة ولكن عقلية» 
والدوام على التشوق سكون ماء ولكن عفلى! . 

ك استقبال حركة الكون» والالتام بهاء هر مصدر الط رافة 
الى خلب الناس إلى «الحادث والمسدث والحديث؛ لاله 
قريب المهد بالکون» . ونوقظنا الحبوية بجمالها آر بعنفوانها 
(ذا نظرنا إليها فى عناصر الکون الاربعة عندما تتشط 

«فالح رکة فى الثار لهب ؛ وفى الهراء ریح؛ رفی 

الماء موج» وفى الأرض زلزلذه (مقابسة ,)4٩‏ 

رفی إطار الحركة العام؛ حيث يتنوع التعبیر وفق طبيعة 

العناصر اللی یتألف منها الکون: على الإنسان أن بحدث 
تمبیره الخاص؛ أى أن «يصل شیشا بالزسان يكون به فى 
الحال». فما نسميه البوم بالتجديد هو تعبير عن سريان طافة 
الحياة فى حاضرنا؛ 

وما الحما:؟ ھی رباط الحركة» رحس رعفل 

ونماو؛ رالمرت ضد ذلك» (مقابسة ۰4٩۱‏ 

۳- الحديث مرادف لإخصاب الحياة. فهر ۱معشوق 
الصبیان والنساء» . ویلفت نظرنا هنا عودة المرأة إلى الظهوره 
بسد أن هناها فى تغزل ذى الرمة وفی بيت آخر للقطامی, 
ها هی دی مئل صدارة المشهد؛ فى زيها الفارسی (هزار 
أفسان» ومعناه«الالف خرافة؛ ؛ عنوان الکتاب الشعبی الذى 


1۰ 


كان فى زمن أبى حيان نواة (ألف ليلة وليلة) . إننا فى حضرة 
شهرزاد. فهذا الکتاب بروی سيرة الملك شهريار؛ وكيف أراد 
الشأر من النساء بعد خيانه زوجه؛ فراح ينال كل ليلة امرأة 
ریفتلها من الغد؛ حتى جاء دور جارية مجيبة؛ ذات عقل 
ودراية؛ هی شهرزاد» أخذت حدثه؛ وبرعث فى استمالته إلى 
حديثها بأن تقطع كلامها ‏ عند انقضاء الليل - فى موضع 
مشوق من السرد يحمل الملك على استبفائها لاستمام 
القصة. رتتالت ألف ليلة عبر التشويق المتجدد؛ أنضت إلى 
شفاء الملك من داء الحقد إذ تعلق بشهرزاد؛ رنفلها كذلك 
تعلقه بها من الهلاك إلى الحياة. 
ينطلع أبرحيان إلى هذا النموذج الإنشائى. ويتعرف فيه 

خصربة الحدیث - أى مزامنة الوفت الحاضرء ليلة فلبلة - 
ويسمى «تبادل الحداثة؛ على هذا الحو تلقيحا للعقول؛ 

ل فی المحادلة تلفيحا للعفرل» وترويحا للقلب: 

ونسريحا للهم؛ وتنقيحا للأدب» . 


ولهذا النموذج شرفه وجديئه؛ رغم ما بشاع عن «الألف 
خخرافة» من أنها حكايات لتزجية الفراغ؛ بعيدة عن العقل 
والممقول. فههنا عفل متأهب متولب (مزمع) يطلع من صلة 
القول «الحالية؛ بالزمان؛ أى من حداثة القول فى كل ليلة. 
رتکد العقل مع اللبالى ويثنامى «فإذا برز فهر بالفعل» وإذا 
استمر العقل بلغ الأفق». ألم یکتمل شهريار إنسانا سوبا بعد 
أن تلقى علاجا نفسیا طویلا ناجعا؟ إنها جرعات التشويق 
إلى معالم الحياة؛ تناولها فى طلارة حديث استدرجه إلى 
حيث يسبر أغوار الشخصيات القصصية؛ فیکاشف - وهو 
پشأسی بها - ما يجرى فى أعماته. ألم تبلغ شهرزاد فى 
الوقت ذاته أفق الحياة؟ لقد أدى العقل فى نهاية «الخرافات 
الألف؛ إلى انتصار الحکمة. والفوز فوز مزدوج يكفل سعادة 
الرجل والمرأة معا. 

لقد فطن الجاحظ فى رسالته عن «کتمان السر وحفظ 
اللسان» ‏ وهو من الوضوعات الثى كثير) ما شغلت بال أبى 
حبان + إلى الأثر الإخصابى «لحلارة الإخبار والاستخباره » 
أى التشويق والششوق فى أدب السرد» فشبهه بأثر المشق فى 
التناسل وعمارة الدنيا. ولاشك أن أبا حيان ‏ الذى نعرف 


ج و و 


شنف بالجاحظ - قد استرعب هذه الملاحظة النفاذة إلى 

طبيعة استمرار اللحياة فى الزمان؛ 
وولولا حلاوة الإخبار والاستتخبار عند الناس لما 
انتنقلت الأخبار وحلت هذا الحل. ولكن الله عز 
وجل حببها إليهم لهذا السبب؛ كما جمل 
عدن النساء داعية للجماع؛ ولذة الجماع سبيلا 
للنسل؛ رلرتة على الرلد عونا على التسربية 
والحضانة - وبهما كان النشوء والنماء - رحب 
الطعام والشراب سببا للغذاء» والغذاء سببا للبقاء 
وعمارة الدنیا م2۲۸۱ 


الإبداع بالإمتاع : أبرحيان وشهر زاد 


ويعمد أبوحبان إلى «تنفيح الأدب؛ - العربى - باقتباس 
ذلك النموذج الأجنبى؛ وبسمبه باسمه الفارسى؛ وان تكن 
تلك المجمرعة القصصية العجيبة التى يحبها عامة الناس 
مرضرع ازدراء حاصتهم. فعلى نسق والألف خرافة؛ يرئب 
أبوحيان فصول (الإمتاع والمؤانسة) ؛ كتابه الزاخعر بمسامرانه 
عع الوزير ابن سعدان. كل فصل - بحمل رقم ليلة؛ وتثولى 
اللبالی حى تبلغ الأربعين - وهو عدد يشير إلى اكتمال 
السجربة. ولبس أنسب من سكل اللمالی لاحتواه جدلية 
المسامرات بموضرعالها المتترعة المتشعية:؛ فى إبداع 
يرمى إلى شمول الثفافة. نحو كل أفق بنطلسن التحدث؛ 
بالاستطراد» بمفاجات المناطرة والاستدرال؛ بصراحة القول 
وحرية الرأى» وجلیسه الوزير يفيد ويستفيد؛ ويضيف 
ويستزيد؛ افل وانسم مجاهرا بما عندك؛ منففا ما معك» 
CHT)‏ 
وأبرحيان على أشد الوعى بشلرذ مسلكه عن «صورة 
التصنيف على العادة الجارية لاهله» : وير ما ذهب إليه: 
«رعدری فى هذا راضح لمن طلبه؛ لأن الحديث 
كان يجرى على عواهنه بحسب السائح والداعى 
(۲۲۹/۱) ونففت فيه كل ما كان فى نفسى 
من جد وهزل... وطلب منی» (2145/1. 


التعامل مع الحدالة 


انعضفه ثنائبة الحوار أن يلوذ بمرونة الإطار الفنى. وهذا 
حير إطار یحتضن مضمون الامتاع والوانسة» أى التلاذ 
بالعبادل والمشاطرة والمتابعة »كتلذذ المستمع - كما أسلفنا - 
«إذا ثثى السموع... ناغنى إذا راسله آخسر... بكون ألل 
وأطيب واحلی رأعذب) ۱ لأن ثمام اللذة فى «ترحد بالنغم؛ 
(AYY)‏ 

إن الحدالة كامنة فى ذلك التقطيع الروائى للزمان» تلباق 
كالطاقة الحيوية البثافا جديدا مع كل ليلة جديدة يستدعيها 
الشوق. ميل خختام الليلة الثالية نلمس حکمة النهاية التى لى 
ببداية: «فال وقد اكتهل اللیل: هذا یحناج إلى بده زماك» 
وتفريغ قلب» وإصفاء جديده (4۱/۱). ویتکرر النطع 
والوصل على النظام نش الذى تسمیز به بنائية «الألف 
خحرافة» ؛ قفى ختام الليلة ال - كما نتوقع - نقرأً: «رقد 
تقطع اللبل» ریحناج فى هذا الحديث إلى استفناف زمان» 
بعد استیفاء جمام) (۱/ )4٩‏ وهکلا... 

لقد اندئم آبر حيان إلى كتابة «ألف ليلة؛ ثقافية بدافع 
من موهبته الررائية. ولم يكن بستطیع أن یکتم موهبته هذه 
حتی لی منائشائه الفلسفية: فالحکابات ترصع موضوعات 
أستلشه النظرية الثى رجهها إلى مسكويه فى (الهرامل 
والشوامل) ولكن مسکربه لم پثبتها فى النص. والحن أن 
السردية ليست غربية عن الفكرة الجردة؛ بل هی تعبیر مجسم 
عنهاء يكسرها بلباس الراقع. فعلى المسألة ۸۳ مشلا من 
(الهرامل) : وما التطير والفأل؟) تعقيب ينبئ عن قصة 
محذرفة: «لم حکیت الحكابة عن ابن إسماهيل فى قصة 
الزعفرانى؛ . وقد حان أن لعيد إلى أبى حبان بعض أرصاله 
المبتورة أو أن نتصورها. 

رفضلا عن اللصوص؛ هناك التعامل مع التصوص. 
فللأسف لم يحظ التعبير الفنى عند معظم دارسى أبى حبان 
بحقه عليهم من التحلیل رالتفهم رالتقييم؛ فانهم دير أي 
حبان الطلیمی فى نشأة جنس أدبى قيل إله مفقود عند 
السرب» هو الرواية بمعناها الحديث! ذلك أنهم نظروا فى 
مولفاك من حيث مضمونها قبل کل شئ؛ فاهتموا بالإمتاع 
والموانسة اهتمامهم بالوليفة الساريخية. غير أن هذا الكتساب 


لق 


۳ 


- رغم احنشاده بالوقائع والأقوال المنسوبة إلى شعراء ووزراء 
رنحویین رفقهاء وفلاسفة - ليس كتابا تقليديا. وإنما التقليد 
هر منهج النقاد الذين فراره ولم يقرأوا فيه (الحداثة؛. طفت 
علمهم عرائد العلوم النقلية. إن أسماء الأعلام الواردة فى 
السياق حقائق تاريخبة لديهم. وذلك امتداد لعلم «الرجال» 
الذى نیا لتدعيم علم «الحدیث . وأبو حيان دیب مشغوف 
بالبیان ولتعبیر؛ داب على نحص المصطلحات وصياغات 
القول؛ ونعسمق علل أرهف الفسروق بين اللفظ رالمعنى 
والمقصود؛ ورصد ما قد نفضی إلبه من مضاین أو منزلقات» 
رهكذا ميز بحدسه وبحشه بين حرفية الملفوظ واستخدام 
اللفوظ استخداما أدببا يؤثر فى الانسان تأثيرا بلاغبا. وبرأيه 
الحصيف ضد حضوع المقرل لحرفية اللفظ - ويؤيده أستاذه 
ابر سليمان ‏ بجاهر آبو حبان فى شام الليلة السادسة 
والثلائين من لبالى (الإمتاع والمؤائسة) : 
٠كل‏ من غلب عليه حفظ اللفظ ونعسریضه 
وأمثلته وأشكاله بعد من معانى اللفظ. والمانی 
صوغ العقل؛ راللفظ صر] اللسان. ومن بعد 
من المعانى قل نصيبه من العقل؛ ومن قل نصيبه 
من العقل كثر نصيبه من الحمق) (۳/ ۱۲۷). 
وبلرح لنا فى معاملة ی حبان للألفاظ - ومنها أسماء 
الأعلام وأشكال الإسناد ‏ تصرف اللغوی اللبيب الذى يعرف 
كيف بتجارز الحرفية؛ ريوظف اللفظ أو التركيب رظيفة 
سباقية على الستوی السردی للنص. فمن بعض أعلام عق 
بنخذ برضوح موقف الصور فی سرده؛ كشخصيات بضمها 
داحل إطار نصمی ؛ تضطرب بین أرضاعه: حئی تصل 
الأمور المروية إلى غایشها؛ أى إلى معناها. ومن أدل سمات 
الشخصية القصصية علی دورها السند إليهاء مفهرم الاسم 
الذى محمله؛ فهر بحیل إلى رظیفتها - لاسیما ونظام اللغة 
العربية بقتضی اشتفاق جميع أنواع الأسماء من جذر ثلائى 
ذى مدلول معجمى. 


من يكون «خالد بن صنسوان:؟ بو حيان ينسب إليه 
- كما قرأنا فى الليلة الأولى - سوال «أتمل الحديث؟1 
الذى پستتبم جوابا مباشرا: نما يمل العتیق» . ربما كان 


۲ 


لهذا الرجل رجرد واقعى فى التاريخ. رلكن المؤكد أنه بنعمی 
بصفائه (صفران) وخلوده (علاقة بالزمان) إلى إشكال 
الحداثة الثى يدور حولها النص. والاستهلال بذ کر اسمه 
إهذان بالصدق فى عرضها (الصضاء» ولعله من «إحوان 
الصفاه) وإيماء إلى رجرب البحث عن منبع الحياة الذى لا 
ينضب أبدا (الخلود) وهو الحداثة الشرة التی بستشمرها أبو 
حيان انبجاسا يزامن الوقت من حال حاضر إلى حال ححاضره 
وصورة ذلك اللبلة بعد الليلة. 


وحين ينسب إلى ابعض السلف» عبارة: #حادثوا هذه 
النفوص فإنها سريعة الدثور» ؛ يجارى أبو حيان عادة الاحتجاج 
بالاسناد النى استفرت فى الصنفات والمؤلفات؛ ولكنه یکتفی 
بالإسناد شكلا ويفسرغه من مسضموله الشوئیقی (بتنکیر 
«بعض۱) » ولا بعنيه إلا المقابلة البلاغية بين عناقة «السلف» 
وحدالة الحديث - لإبراز غر , 
وسهما يكن من تطور المنهج المعرفى عند العرب؛ بعد 
انتشار الورق والكتب والکتابة, والخروج من قواعد الذاكرة 
النفلية إلى مجالات الأبحاث والتجارب العقلية؛ كما نلمس 
ذلك فى خبرة أبى حيان الترحيدى؛ فان هذا الوراق الأديب 
كان كانبا نقصصيا مؤسسا. كان بحسن - کشهرزاد - نسج 
الفصص القصيرة لبدرجها بالاستطراد فى محل من الحديث 
يستدعى الترويح أو بستوجب العبرة ٠‏ وحسبنا أن نمثل على 
إبداعه السردى بقصة قصيرة واحدف؛ ند تنقلنا إلى جو «ألف لبلة 
وليلة؛ ؛ 
«وعشق رجل جارية رومية كانث لقوم ذری 
بسار؛ فكتب إليها پوما: جعلت فداك؛ عندی 
الببوم أصحابى؛ وقد اشتهیت سكباجة بقرية 
إلبنا بما يعمنا ويكفينا منهاء 
ردستجة من نبیذ لشغذى ونشرب على ذكرك» 
فلما رصلت الرفعة وجهت إليه بما طلب ١‏ لم 
كتب إلبها يوما أخر؛ فدئك نفسی, (حوانی 
مجتممون عندی, رند اشتهيث قلبة جزورية 
فوجهى بها إلى وما يكفينا من النبيذ واللفل؛ 
لبعرفوا منزلتى عندك؛ فرجهت إليه بکل ما 


تأحب أن توجهی 


سال؛ لم كتب إليها پوما آخر: جعلت فداك» قد 
اشتهیت أنا وأصحابى رووسا سماناء تأحب أن 
ترجهی إلينا بما يكفيناء ومن اللبیذ بما بررهنا؛ 
فكتبت الجارية عند ذلك: إلى رأيت الحب 
يكون لى القلب؛ وحبك هذا ما اوز العدة. 
وكتبث أسفل الرقعة: 

عذبرى من حسبيب جا 
ونا نی زمسن آل ةة 

ركنا لحب فى القلب 
فسسار الحب فى المعمرلن!"8, 
ما أشبه قصة هذه الجارية الرومية الراقية » البارعة فى فون 
الطهى رالمائدة؛ الى تكتب الرقاع ونفرض الشعر ونسمو 
بعاطفة الحب على شهرة الطعام؛ فتلقن الرجل العربی درسا 
حضاربا؛ بحکاية «الجارية تودد؛ فى (ألف لبلة وليلة). فقد 
جاء فى وصف «نوددا أنها «ذات فنون وأداب؛ وفضل 
مستطاب) : وبلغ من معرفتها أنها اظرث کبار علماء الففه 
واللغة واللب والفلك رالوسیتی والشطرخ فبزتهم جمیما 
حتى أفر هارون الرشيد فى النهاية بأنها جاربة لا نقدر 
بمال(241. وإذا كان كناب (الإمعاع والمؤائسة) قد تأثر 
بالنموذج السردی ل (ألف ليلة)» فلا ندرى إلى أى مدى 

تالرت (ألف لبلة) بالمضمون الثقافى لهذا الکتاب. 
رلم يكن بد لأبى حيان رهو بضع حطة کتابه على نمط 
«الألف خرافة؛ من شخوص تضطلم بالأدوار الإبداعية التى 
یقتضیها السرد"“. وبصرف النظر عن رجود الوزير الكريم 
النجيب ابن سعدان والصديق الحميم أبى الرفاء الهندس فى 
راقع أبى حبان التاریخی؛ فلكى يعشمد النص على المقومات 
الضرورية لتكوين هیکل الرواية احتص أبا الوفاء - عند توزيع 
أدوار «القائمين بالأمر؛ ؟ 2000018  )165‏ بدور المناصر للبطل ؛ 
وابن سمداث بدور الرسل الشصرف نی متصود البطل؛ 
وأباحيان نفسه بدور القاصد الذى يسعى إلى نوال مكافأة 

الرزیر على حسن مسابراله. ‏ ' 

إننا بإزاء رواية بناها المزلف على قسواعد فن السسرد 
الأساسية؛ ولونها بألوان التشوبق أو التهویل الدرامية لشد انتباه 


التعامل مع الحدالة 


القارئ من جزء إلى جزه؛ رخحصوصا فى البداية والنهاية. ولا 
يجب أن تلهينا عن هذا المنظور الفنى کثرا الإحالات إلى 
أعلام من أهل المصر؛ وحوار بدرر بين الأديب وجليسه 
الوزيرء أو رسائل تبادلها المولف مع صدیق له أو وصفه من 
الشفی بهم من التاس فى يومه أو أمسه. فکتاب (لامتاغ 
والمؤانسة) مکتوب كله بقلم أبى حيان وألفاظه؛ ولا بختلف 
أسلوبه إذا انشقل من نوع أدبى كالرسائل إلى نوع أدبى 
كالحوار لشفوی. وقد ألفه وقسمه إلى أربعين «لبلةه فى فترة 
لاحفة ليست هی التى يسجلها؛ أى على بعد من الأعلام 
الین يستحضرهم بذاكرنه وخياله وبعيرهم نواياهم ولساله. 
راغلب الظن أنه عمد إلى نسمية أولفك الأعلام والإحالة 
إليهم بصيغة «فال؛ المأثورة؛ لكى يظهر بمظهر من لا بلقى 
كلامه اعتباطا وإنما يدعمه بالإسناد وبعرزه بشهادة الثقات؛ كما 
جرث العادة فى نقیید العلم - أى الحديث ‏ نفلا عن السلف. 


فهو يستعين بشكلية الإسناد فى نسيج روايته ليجيز ما یثه 
من الآراء. البوم نطلق فى معجم الإبداع كلمة «الررابة؛ 
على الجنس الأدبى القصصی؛ ونسينا أن الرواية كانت فى 
المجم القديم «مصدر رربت الخبر أى أسندته إلى غيرك»؛ 
رالحربری نفسه - أعظم مؤسسى فن الرواية العربية - حين 
بنشر مقامانه بعد فرن من وفاة أبى حیان؛ يدعو الله فى 
الديياجة أن يعصمه من «الغواية فى الرواية؛ . بظهر هنا فضل 
أبى حبان رائدا للروابة الحديثة؛ فقد دی لتلبية نداء الحدائة 
فى نفسه وصمة «الخرافة؛ التى كانت التعريف السائد لكل 
إنشاء قصصى» وكتب فى ذلك عبارنه الصريحة - وهی وليقة 
الزرخ الادب: 
#ولفرط الحاجة إلى الحدیث وضع فيه الباطل؛ 
رخلط باحمال» ورصل بما يعجب وبضحك ولا 
يؤول إلى تحصیل؛ مثل «هزار آفسانه وکل ما 
دخل فى جنسه من ضروب الخرافات! . 
الروالى فى قصة حياته 
من فصاحة دالکدی؛ إلى «الغربة؛ 
ذلك أله لم يفصل بين فورة الإبداع وحاجة الإنسان إلى 
الحديث المعبر عن الحدث. حياته رآها نسيجا من الأحداث. 


t۳ 


وأعماله فى جملتها تروى «أحراله» . الأنا عنده مادة كتاباته 
فى تسلسلها الزمنى. وئلك نزعة «الرومانطياقية؛ الذانية التى 
تأكدت فى الأدب العالی الحديث. 


عاش أبوحيان قصة مليلة بالغامرات - لا مغامراث المعرفة 
فحسب؛ واختراق العلوم والكتب ليبلغ ما يستريح إليه عفلا 
ونفسا - بل مغامرات التشرد فى الواقع طلبا للقوت؛ بالسفر 
بين مدن العراق وفارس؛ وبالتقلب فى طبقات المجتمع من 
أدناها إلى أعلاها. أديب يطارده الفقر؛ ويجالس الوزراء أحياناء 
وبطلق لسانه فى كل مناسبة؛ يستجدى ویشکر؛ ویمدح 
ويهجر؛ وشأمل ويشكو وينصوف, عن کتابه (لامتاع 
والمؤانسة) رحده قيل؛ «بدأ أبوحيان كتابه صرفيا وتوسطه 
محدثا وخنمه ملحفا؛. ونحن نقرأ خانمته المأساوية؛ كما فى 
القصص التى نننهى بفقدان «القاصد لمقصوده؛. إن الموئف 
الأخير موقف مزثر. فأبرحبان يستجير بصديقه أبى الوفاء من 
جفاء الوزیر» بعد أن كتب للوزير رسالئین؛ نقيس خلالهما 
أعماق حسرنه. هو ذا يذكر ابن سعدا بأنه كان غاية أمله: 
«قد شاهدت ناسا فى السفر والحضرء صفارا 
وكبارا وأرساطاء فما شاهدت من بدين بالمجد 
ويتحلى بالجود؛ وبرئدى بالعفر؛ ويتأزر بالحلم» 
ويعطى بالجزاف؛ ویضرح بالأضياف؛ ويصل 
الاسماف بالاسماف؛ والإتماف بالاماف؛ 
غيرك... والله ما يمر بى يأس من إنعامك فأقوبه 
بالرجاء؛ ولا پمشرینی وهم فى الخيبة لديك 
فاتلفاه بالأمل... وآخر ما أقول؛ أبها الوزير: مر 
بالصدقات؛ فإنها مجلبة السلامات والكرامات» 
(YE ۲۲۳۱۳(‏ 


والوزير لا يجيب. وینتفل المنظر - ولملها براعة التفطيع 
الروائى - إلى الصديق: الغائب أبضاء فلا نسمع إلا أبا حبان 
يخاطبه فى رسالة ملهوفة أصبحث من أشهر لصوصه: 
«خلصنی أبها الرجل من التكفف, آنقذنی من 
لبس الفقر؛ أطلقنى من فبد الضر؛ اششرنی 
بالإحسان؛ اعتبدئى بالشكر؛ استعمل لسانی 
بفنون الدح» اكفنى مؤرنة الغداء والعشاء , 
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إلى متى الكسبرة اليابسة, والبقبلة الذارية, 
والقميص المرقع ؟.. 
إلى متی الشأدم بالخبز والزيتون؟ قد الله بح 
الحلق؛ وتغير الخلق؛ الله الله فى أمرى؛ أجبرنی 
فإننى مكسورء اسقنی فإننى صد أغثتى فا 
ملهوف؛ شهرنى فإننى غفل؛ حلنی فإنئى 
عاطل. 
قد أذلنى السفر من بلد إلى بلد؛ وخذلنی 
الوقوف على باب باب» ونکرنی العارف بى؛ 
رنباعد عنى القریب منى؛ (۳۲۷/۳). 
أليس هذا هو صوت الکدی الذی نعرفه فى القاماث؛ 
ويسميه الهمدانی باسم أبى الفتح الاسکندرانی» رالحربری 
باسم أبى زید السروجی» ثلالتهم أديب منوقد الذكاء؛ نصح 
اللسان؛ فقیر مبوذ مقهور» ملحف فى الطلب» ثاثر على جور 
الدهر وتنكر الناس. إننا لا نستطيع أن نضرق بين نصرص 
كثيرة من أعمال أبى حبان وبين درر القامات. الواقف: 
نفسها والموضوعات والتعبيراث اللغوية في الشكوى من 
البؤس؛ ومن الجوع؛ ومن نکد الأيام؛ وضباع المررءة؛ وفساد 
اجتمع. لمن هذه الکلمات : «بارث البضائع؛ وغارت البدائم» 
وكسد سوق العلم رخمد ذكر الكرم؛ وصار الئاس عبيد 
الدرهم بعد الدرهم» ۴" إنها لأبى حيان لا للهمذاني 
أوالحريرى. والقارنة ميسورة وغزيرة بين حقيقة أبى حيان 
وكتاباته الموئقة وبين مضمون القامات وشكلها الإبداعى؛ 
ونرجو أن يستوفى نلك القارنة باحث مطلع ؛ إذ يضيق مجالنا 
هنا عن الإلمام بجوالبها. 
أهم ما فى الأمر أن أبا حيان كان بشمی إلى جماعة 
الکدین المعروفة ببنى ساسان ‏ بل كان «عمدة لبنى ساسانة 
حسب شهادة باقوت 2817 وتلك كانت طائفة من 
الحرافيش الأدباء؛ تعيش على هامش المجتمع؛ وتفخر رغم 
ترديها واسفافها بنسب عظيم» فمؤسسها ساسان ‏ وهو 
شخصية أسطورية ‏ كان ولى عهد ملك الفرس ولکن أباه 
نحاه عن العرش وأثر علبه ولدا غير شرعى ”*. وفى هذا 
التخيل نكمن فكرة انشقاق الهامشبين - وهم الأكرمون - 


سسس 


على امجتمع الرسمی الذی بشککون فى شرعيته. وشمل 
لذب بنی ساسان أفقر طبقات العصر العباسى: فكان منهم 
السعالبك واحتالون وسحترفو اللتسول والمعتزلون الزهاد من 
الصرئية. ونعرف من أرصاف أبى حبان أنه كان يزيا بزى 
الصرفية الخشن» لا هيئة له فى لفاء الكبراء؛؛ كما يقول 
عن نفسه ویمانبها على لساك أبى الوفاء: 

«رکانی بك وقد أصبحت حران حیران يا أبا 

حیان» تأكل إصبعك أسفاء وتردرد ربقك لهفا؛ 


على ما فاتك من الحوطة لنفسك؛ والنظر فى . 


بومك لشدك؛ والأخد بالوثيقة فى أمرك. أنظنن 
بغرارتك وغمارنك؛ وذهابك فى فسولتك 
(سمسئك) ای اکتسبنها بمخالطة الصوفية 
والغرباء راحشدین الأدنياء الا دیاء» أنك تقدر 
على مثل هذه الحال ٩‏ , 
والحق أن مسامرة الوزير لم نصرف أباحيان عن التعاطف 
مع الخدم والعبيد فى فنائه ‏ ركان يعرف بعضهم من قبل - 
حتی لقند انهمه الوزير (مدل الليلة الرابعة) بأنه حرض العبد 
انصر غلام خواشاذة؛ على الفرار؛ فتبرأ أبرحيان من التهمة» 
ولكن بما ثبت لنا علافته الطبيعية بارلدك المستضعفين 
الموصوفين على لساك الوزير !بالندود والشذوذ»؛ 
«ما كان بيني وبينه ما یقتضی هذا الأنس وهذا 
الاسترسال» [نما كنا نلثقی على زنبرية (سفینة) 
باب الجسر بالعشايا وعند البیمارستان وعلی باب 
أی الوفاء! وانما ركنث إليه طرفعته (رداء مرفع 
پلبسه الصرفية) وناسومته (حذاء غليظ) عندما 
كنث رایه عند صاحبه بالری سنة نسع وستین 
رهو مشوجه إلى قابوس وجرجان؛ فى المذلة 
الدائمة والحال الربوطة»(۵۱/۱), 
رکان أحب آساندنه إلبه أبوسليمان النطفی الذی عجز 
عن شراء طعامه؛ رمن أصدفاله ابن يعيش الرفى الذى كان 
«شديد الفقر؛ ظاهر الخصاصة؛ لاصفا بالدقعاء (تراب 
الأرض)! رأبوبكر الفومسى التفلسف الذى كان من الفقر 
رالفاقة بمنزلة شديدة ۰۳۲/۱۱ ۱۰۵ إلخ. 


ولعل أباحيان استوحی نهاية کتابه المأسارية من شعوره 
بالدسائس التى كانت ماك حول الوزير ابن سعدان ‏ محط 
أمله - فقد بات هذا الرجل فريسة القلق والتخوف والهم. نقراً 
هذا فى شكوى أبى حيان الأخيرة لأبى الوفاء: 
إن الأراجسيف انصلت؛ والأرض اقسشعسرت» 
والنفوس استوحشت؛ ونشبه كل لعلب بأسدء 
وفئل كل إنسان لسدره حبلا من مسد 
(۲۲۷۱۳). 
ویصدق حدسه بمصرع ابن سعدان سنة ۳۷۵ه بعد 
أن دبر عبدالمزیز بن يوسف مژامرة لعزله: بل اغتباله لیحل 
محله وزرا لصمصام الدولة. ولا يعنينا من هذه الفاجعة هنا 
سوى أثرها الحاسم فى مصير أبى حيان. فشد نكل ابن 
يوسف بأعوان ابن سعدان؛ وأراد الفتك شخصيا بأبى حیان, 
لاه كتب عنه فى اللبلة الشامئة والشلاثين - قبيل النهاية 
وإرهاصا بھا: 
١‏ كسان نخس خلق الله؛ وأنتن الناس؛ وآفسدر 
الناس؛ لا منظر ولا مخبر. وکانت آمه مغنية من 
مل البيضاءء وأبره من أسقاط الناس » ونشأ مع 
أشكاله. وكان فى مکتب الربضی على أحوال 
فاحشة؛ ر ورف زمانا. ٹم إن الرمان لوه بها ولبه 
عليه؛ وسئل هذا بکون؛ والأيام ظهور وبطرن. 
رکما پسقط الفاضل إذا عانده الجدء کدلك 
برتفع الساقط إذا ساعده الجد» (۱۵۰/۳). 
ويضاعف من لقمة ابن يوسف أنه كان من آذناب ابن 
عباد الذى تفئن أبرحيان فى فضح مثالبه. لذا احشفی 
أبوحبان؛ وهرب إلى شیرازه موئل الصوفية؛ وعاش بين 
جمرعهم؛ ويقال إنه مات هداك؛ بعد أن کتب تأملائه 
وتماربه الباطنية فى صفحات لاصمة؛ أررعها (الإشارات 
الإلهية والأنفاس الروحانية) . 
ونعرف؛ فيما سبق من كتابات أبى حيان وسیرنه» ميله 
القديم المقيم إلى الخلوة والتفرغ لاجتلاء معدله؛ وأولرية 
الشوق عنده إلى المعرفة الحية؛ وإنكاره النفاق والمظاهر الکاذبة 
التى روجت الکر؛ وضيعت القهم؛ وزيفت تعامل الناس. فى 


أنور لوا م ی صو ۲۴ 


ليالى (الإمعاع والمؤانسة) نفسها تسللت فقرات كهذه 
)1 
«ولکنی لاعد معكم وگانی غالب ؛ بل ألا خالب 
من غير كاف التشبيه؛ والله ما أملك تصرفى ولا 
فکری فى آمری؛ أرى واحدا فى فتل حبل» 
وآخر فى حفر بفره وآخر فى نصب فخ؛ وأخر فى 
دس حيلة؛ رر فى ببح حسن؛ وأخبر فى 
شحذ حدید؛ رآخر فى تمزيق عرض؛ وأخخر فی 
اخملاق كذب؛ رآخر فى صدع ملثكم؛ رآخر فى 
حل عفد رآحر فى نفث سحره ونارى مع 
صاحبى رماد؛ وريحه على عاصفة؛ رنسیمی 
بينى وه سموم؛ ونصيبى منه هموم [رغموم]؛ 
رانی أحدلكم بشئ تعلمون [به] صدئی فى 
شکوای؛ ونقفون منه على نفسخی مخت بلوای؛ 
ولولا أنى أطفئ بالحدیث لهبا قد تضرم صدرى 
به ناراء واحنشى فؤادى منه أوارً؛ لما خدثت به» 
ولو استطعت طبه لما نبست يحرف منه؛ ولكن 
كثمانى للحديث أنقب لحجاب القلب من 
المئلة لسور القصرا . 
فى هذه السطور المركرة استعراض لمشاهد سردية أشبه بما 
نفرأ فى المقاماث؛ إلا أنها ليست مرصودة من وجهة نظر 
المغامر والمغامرة؛ بل من وجهة نظر الفترب الذى انفصل 
بفكره عن جلسائه: !رلکنی فاعد معكم رکانی غائب؛. 
وبعلم ناد القصة فى الأب الحديث كيف برز فى صنمة 
الروابة بسد «من أطرف أبعادها السردية باصطناغ منظور 
«الغربة؟ . وقد جلى هذا المنظور مع مفهرم عزلة الانسان» فى 
أعمال ألبير كامى :8305© .) الثى توجتها جائزة نوبل سنا 
۷ ولاسیما فى رراية «الغریب 790887 'أ) التى نشرها 
أثناء الحرب العالمية الثانية؛ وفیها بتحدث البطل حدیث 
الغريب عما يجرى له ریفم أمامه. والفصام البطل عن راقعه 
بضفي على ذلك الواقع مظهرا «موضوعیا؛ لا بحسن كشفه 
من النصق بذلك الواقع وعبر عنه تعبيرا مباشرا. ولم يفتعل 
أبوحيان تلك الزاوبة من زوايا الرؤية لغرض إبداعى؛ وإنما 
أبدعتها طبيعة المتصوف الذى تستغرقه حياته الباطنية فتتج 


1 


هذا الازدواج» رتبين نشوزه عن الدنيا. وله نصوص عدة فى 

الغربة؛ من أشهرها: 
«فقدت كل مؤنس رصاحب: ومرافق مشفق. 
والله ریما صليت فى الجامع فلا أرى إلى 
جنبى من بصلی معی. فان انفن فبقال أو عصار 
أو نداف أو قصصاب؛ ومن إذا وقف إلى جسالبی 
أسدرنى بصنانه؛ وأسكرنى بنته. ققد أمسیت 
غريب الحال؛ غريب اللفظ؛ غريب النحلة؛ 
غريب الخلق؛ مستأنسا بالوحشة؛ قالما بالوحدة؛ 
معتادا للصمث؛ ملازما للحيرة» محثملا للأذى» 
بانسا من جميع من تری؛ متوقعا ما لابد من 
حلوله. فشمس العمر على شفاء وماء الحياة إلى 
نضوب» رتم العيش إلى أفول» رظل العلبث إلى 
لوص 07 . 


ابو حبان: نموذ ج المقامات 
كان اصرف حاجة متغلفلة فى نفس أبى حبان. وما 
مسيرثه إلا سلسلة من الملموح والحرمان» والسخط والرفض » 
رالششوف إلى سعادة یتفیها دائما ولا يبلغها. منذ (الهوامل 
والشوامل) : مساولته لمسكويه نرکها لوالب العطاء والرفض ٠‏ 
وبطرح عليه فيما بطرح هذا اللغز الذى بخلبه ويستهويه! 
ارلعلة ما هجر الناس زبارة مسقابر الملوك 
والخلفاء؛ ولهجوا بزبارة أصحاب البت والخلفان 
(الكساء البالى)؛ وأهل الضعف رالمسكنة)840, 


لفد حاول أبوحيان بالوراقة والذكاء والعلم أن بشق 
طریفه؛ ولکن دون جدری؛ فلم الوزبرین؛ ورأی هلاک 
الوشيك مع مصرع الثالث, تکاملت مجماربه. ولا تتافض فى 
قول ياقوث عنه إنه 9 شيخ فى الصوفية؛ وعمدة لبنى ساسا . 
فأمامنا مثال البطولة الذى خلدته مقامات الحریری؛ ولو أن 
تاريخ الأدب قد أهمل أصل الصورة ... إن لهابة أبى حمان 
مصداق لنهابة الفامات! حبث نلفحم المقامة الساسانية 
(التاسعة والأربعون) بالمقامة البصرية ( الخمسين ۰۲ 


أما المقامة الساسانية» فهی وصية أبى زيد السروجی لابنه 
وحلیفته فى زعامة بنی ساسان؛ وفیها بفرل له 


١‏ أنث بحمد الله وى ههدی: وكيش الکتيبة 
الساسائية (رئيسها ) من بعدی» ومثلك ... قد 
ندب إلى الإذكار» وجمل صيقلا للأفكار. إلى 
جربت حفائق الأمور؛ وبلوت تصاريف الدهور» 
فرابت المرء بلشبه (بماله)؛ )۱ إشسبية ) والفحص 
عن مكسبه لا عن حسبه .ما فرص 
الولايات؛ وحلس الإمارات» فکاضفاث الأحلام» 
وناهيك غصة بمرارة الفطام ... ولم أر ما هو 
برد الفنم» لذيذ الطعم إلا الحرفة التى وضع 
ساسان أساسها؛ ونوع أجناسها ... ركان أهلها 
أعز قبيل؛ وأسعد جیل؛ لا برهقهم مس حيف: 
ولا بفلشهم سل سیف ولا يرهبون من برق 
ورعد؛ ولا یحفلوث بمن قام وقعد. أيدما سقطوا 
لقطوا.. فلا نسأم الطلب؛ ولا تمل الدأب» فقد 
كان مکتوبا على عصا شيخنا ساسان من طلب 
جلب؛ ومن جال ال». 


وأما القامة البصرية فشررى ثوبة أبى زید السروجی فى 
البصرة؛ لم اعتزاله فى مسفط رأسه سروج للتعبد والشهجد 
وحياة التأمل والزهد. ویقول عنه الحربری على لسان الحارث 
ابن همام ؛ 


«قد لبس الصوفء وأم الصفون... نب صحبة 
أصحابه؛ واتتصب فى محرابه. وهر ذو عباءة 
مخلولة؛ وشملة موصولة... ولم بزل فى قنوت 
وخشوع؛ وسجود ر ركوع؛ إلى أن أكمل إقامة 
الخمس » وصار الیرم مس نحیای وانکفاً ۳ 
إلى بيته؛ وأسهمنى فى فرصه وزیته. ثم نهض 
إلى معملاه؛ وتخلى بمناجاة مولاه) , 
وقد توخینا مزج استشهاداننا بنصوص من أبى حیان 
وأخرى من الحريرى لنلمس وحدنهما فى القول وفى غرض 
القول. وهنا بلتقی إبداع القصة فى المقامات بأعماق الحقيقة 
الإنسالية فى حباة أبى حبان - وهو أول أدبب عرف فى 
اخرافات» (ألف ليلة) قدرة الأدب القصصى على الحديث 
عن طفرات الحدالة فى حياة الإنسان. 


التعامل مع الحدالة 


وإذا كانت عناية الشيخ محمد عبده بنشر القامات - ميل 
فرن خلا دلبلا على جدية التعامل مع هذه الذخيرة الثرالية 
فى لهضتدا الحديلة» فإننا تلاحظ البوم ثوب الاهتمام 
بالمقامات إلى صدارة الأبحاث العلمية؛ بعد أن اتسعث 
مجالاث التنظير فى اللغة والتاريخ والبلاغة والجماليات وعلم 
النفس » وأخصبت الدراسات المقارنة 1بمقابسات) مناهج 
العلوم الإنسالية وتخريجانها. وأسفر درس المقاماث فى أواخخر 
قرلدا العشرين عن قراءات نقدية جدیدة» كالتى أتمفنا بها من 
باریس والمغرب عبدالفئاح کلیطوه ومن لبنان ولیون بفرنسا 
كانها زكريا. وتلفى رسالة الدكتورا ای قدمتها كاتا زک 
إلى جامعة ليون سنة 144 ضرءا كشانًا على تمربة ی 
حیان بئمام امتدادها من اللفة رتموبهانبا ومسالك اللارعى 
خلالها حتی فتوح التصوف, ولو أن هذه الباحثة لم لذكر 
اسم أبى حيان التوحیدی وانما تعقبث أبازيد السروجی(۸۹), 
والطريف أنها نفضل تخصصها فى علم التحليل النفسالى 
استطاعت إختضاع مادة المقاماث الحريرية لنظريات لاكان» 
087 - أى ما بعد فروید - فجلت پتفسپرانها المتضائرة 
من مقامة إلى مقامة أدق ظواهر التطور الذى أدى إلى مصیر 
البطل امحتوم؛ أى إلى بلوغه آفاق الروحانية. واستعانت على 
ذلك بأحدث الأدوات ‏ الحاسوب أو الكمبيوتر - فى التعامل 
لغربا مع مفردات القامات ومعانيها؛ وربط خرافی الباطن 
بمشخصانها التصويرية على مستری الشكل الظاهری. هكذا 
بطلع علينا البسوم وجه أبى حبیان انسانا وفناناء من قلب 
القامات وقالبها. 


أديب عالی 

إن رهافة شعوره بهجس اللغة لملاحقة ما يطرق حسه 
وعقله من خطرات؛ فد عقسدت أرلق الروابط بين أصالة 
سلوکه وأصالة تعبیره. وبهما بر معاصربه, وداور تعمسف 
تمع والسلطة. رلم يكن بد لطصرح أبى حيان من 
الاصطدام بالزيف. وكان من تواطژ مختصبی السلطان عليه 
أن أقصرا ذكره. أرادرا نفيه من التاربخ لیکتموا ما فضح من 
مشالبهم. كادرا له عند الخلف: وأصدروا عليه حكمهم 
بالإعدام الأدبى. لذا يندهش ياقوت - بعند انقضاه ثلائة 
فرون - وهو يزرخ لأبى حيان فيكتب: 


۷ 


اران س 


الم أر أحدا من أهل العلم ذکره فی كتاب» ولا 
دسج طمن خطاب؛ وهلا من العجب 
المجاب»(۲۹۰, 


ولكن أباحيان الترحيدى ينتصب بینا عملاقا؛ ونحن 
نحتفل بعیده الألفى. وكما يقول محمد العمرى: 
وإن التطور الذى بحففه الفكر الإنسانى فى إطار 
حوار بین ذاكرته كلها وبين الواقع اللمسوس 
بكل نشعبائه لا يمكن بثره بمجرد إلصاق 
رصمة التجاوز: كما لا يمكن أن بقع فى الوهم 
أن بوسعنا أن لعيش فى قبة مفرغة من الهواه» 
حارج الزمان والکان» أر بهراء راحد فى زمن 
ومكان واحده(۲۹۱, 
هذا السملاق الذى استوعب حضارات جاوزت مکاله 
وزمانه» وأمن بتكامل الأم والشقافات؛ ونساءل عن أسرار 


الهوا مش: 


(1) علال الفاسى؛ التق الداتی. الاهرة؛ ۱۹۵۲» ص ۸۱ - ۰۹۱ 


الانسان فیما وراه اللغة وأوضاع المجتمع؛ متشوفا إلى «بلرغ 
الأ , وبادر إلى التعبير بالفن الروائى عن الحدائة المرادفة 
عبده لحركة الحياة؛ بل الذى أرجد «القامات؛ بوجوده؛ 
وابرفت عبقريته بالكثير من استجوابات علماء الیرم لمصادر 
المرنة؛ هذا المملاق لا ده حدود تاريخ الأدب العربى 
ومبادیا تصنیف العلوم النقلية ومفاهيمها العيارية. لن 
نستطيع أن نحبط بجوانبه إلا فى ضوء مناهج الأدب العالی 
المقارن؛ والألسنية بفروعها اللغرية والبلاغية؛ وفلسفة لعرفة! 
أى فى ضوء العلوم الإنسانية بأجمعها. لابد من موازین النفد 
الشامل التى لا بحسن تركيبها وقراءة ببانانها المستطارقة من 
مجال إلى مجال إلا نعاون امختصين؛ كما يتعاون المفتصون 
فی مخابر الكيمياء والحيوانات ومراصد الفلك وسائر مراكر 
البحوث العلمبة. إن التعامل مع أبى حيان تعامل مع 
الحدائة. 


(۲) الهرامل والشرامل: لاس حبان الترحيدى رسكوه. ره أحمد أمين رالسيد أحمد صفر. القاهراء لجنة لتيل والترجمة رالددر, ۱۱۳۷۰ ۰۱۹۵۱ ص ۸۸. 


(۳) دياص ۰۱۲۱ ۰۱۴۳۲ 


" ردد أصداء هذا بلاط فی اعمال ایی حیان كسزاله فى الهوامل والشوامل ص ۱۳٩‏ - ۰ ما السبب فى تصالی شخصین لا تشابه بینهما فى 
الصورة؛ ولا لماكل هندهما فى الخلقة؛ رلا مار بينهما فى الدار: کراحد من فرغانة ور من تاهرت؛ رهلا طوبل فويم؛ رهذا لصر ۳۳ ...لم هلا 


التصالی ليس يخدص ذكرا وذكرا درن ذكر وأنى » ودوك آشی رش ۰۱.۰ 


(۵) أبرحيان انوسیدی؛ المقابسات. ی : حسن السندریی؛ سوم لولس » دار لمعارف للطباعة والنشر» ۱۹۹۱ مقايسة س ۰۱۸۳ 
0( باقرث الحمرى: معجم الداه القاهراء دار الكتب: ۱۹۰۸ - ۱۱۹۲۷ ۰۶/۱۹ 


() المقابساث؛ سقابسة 4۸؛ ص ۰۱۱۵ 


(۸) ابر حيان التوحيدى: الإمناع والمؤالسة؛ خقبق؛ أحمد أمين وأحمد الزين. ييروث؛ المكثبة العصربة؛ عن طبعة القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشره ١۳۷۳‏ 


۳ ارام ۱/ ۰۲۱۱ 
(4) _ القابسات: مقابسة ۰۹۵ 


(.۰ رمالا ای حيان فى العلوم . نشرها وترجمها إلى الفرئسية 86786 ۵ مین Français de‏ ذا Bulletin d’ Etudes‏ 


(۱۱) المقابساث» مقابسة ۰۱۱۰٩‏ 
(۱۲) نقسه: ص ۰۷ 


Damas, ۰ ۷] ۵ 1963-1964, 8, 


(۱۳) عزالدين (سماعیل؛ اثراوة فی ممنى الممنى» . فصول ٠۳ ۲۲ ١‏ أبريل - بنه ۸۸ 


(۱۸) الإمماع والزانسة, ۰۱۳۱/۲ 
(۱۵) الهرامل رالشوامل. ص ۰۳۹۲ 
(15) _القابسات, مقابسة ۰۸۵۴۰۸۲ 
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« سس تعامل مع الحدلف 
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الخطیب البندادی: تقیید العلم: مخقيق؛ بوسف المش» دمشل؛ المهد الفرئسى للدراسات العربية: 1514 ؛ ص 4 . 
رسالة فى العلرم؛ ص ۰۳ 
الهرامل واللدرامل؛ ص ۰۲۷۲ 
نلسه: ص 44, 1 
نفسه؛ ص أا «معنى الهرامل الإبل السائمة بهملها صاحبها ويتركها ترعى. والشرامل الحيوانات التى نضبط الإبل الهوامل فتجمعها. ولد استعار أبر حيان 
كلمة الهوامل لأسثلته الا التى لننظر الجراب؛ واستعمل مسكويه كلمة الشوامل فى الإجابات ای أجاب بها فضبطت هرامل أبى حيانة. 
لله ص ۰۲۹۸ ۱ 
لقب ص ۰۲۷۴ 
أنور لوذا؛ دمن الناعدة إلى الاستشداه ربالمكس فى تمربة رفاعة الطهطارى الحضارية؛. بحث أللى فى الندرة العلمية التى نظمئها كلية الأداب بسوسة 
(الجمهرربة التوئسية) حول القاعد! رالشدرذ فى اللغة والأدب والحضارا. انظر الفصل الأخير من کتاب المولف عردة رفاعة الطهطاری ( مخت الطبع) . 
الأعمال الكاملة: بيروث؛ المؤسسة العربية للدراساث واللشر؛ ج ۲؛ ص ۰0۱۷ 
الإسماع رالمزائسة, ۰۳۱۲ 
تب ۱۱ ۰۱۱ 
سجل الرحالة الفارسى ناصری خسرر ( فى التصف الأول من القرث الحادی عشر الميلادى) عجبه من مشاهدة النجار فى أسواق القاهر! يفلفون السلع بالورق. 
C. <M, Briquct: "Le papier arabe au moyen Age et sa fabrication", in Union de la papeterle, Berne, nos, 9001, sep-‏ 
!'industrie papetiere, 1946.‏ عل tenibre 1888.- André Blun: La route du papler. Grenoble, Editlon‏ 
الجاحظ : «ذم ألا الکتاب۱» من رسالل الماحظ فین وشرح؛ عبد السلام محمد هاررن. القاهرة؛ مكنية الخانمی؛ ۲/ ٠۹۹‏ . 
وقد عاصر الجاحظ فى شبابه - كالبخارى - تاج الررق العربى في خحراسان رأشار إلى مکانه الجدیدا؛ وتفوله على الجلد فى صناعة الكدب؛ إشاراث كلبرا 
منهاء فى رسالة «الجد والهزل؛ (المرجع السابل ۱/ ۱0۲9۲ 
وما عليك أن لكون كتبى کلها من الورق الصینی: ومن الکاد الخراسانی ؟! 
فل لی: لم زينث النسع فى الجلود؛ رلم حددتنی على الأدم؛ رات لملم أن الجلود جائية الحجم؛ لقيلة الرزن؛ إن أصابها الماء بطلت؛ ران كان يوم لث 
استرخحث. ولو لم يكن فیها إلا أنها تبنض إلى أربابها نزول الغيث؛ رنکرہ إلى مالكيها الحها؛ لكان فى ذلك ما كفي ومنع منها. 
قد علمث أن الورال لا بخط فى تلك الأيام سطرا؛ رلا بقطع فيها جلدا؛ وان نديث ‏ فضلا على أن تمطر؛ وفضلا على أن تخرق ‏ امترسلت فامندت: ومني 
جات لم تعد إلى حالها إلا مع تقيض شديد» ونشنج قبیح. وهی أنئن ريحا وأكثر لمنا؛ رأحمل للفش؛ يفش الکرفی بالواسطى» والواسطى بالبصرى» ولمتن 
لكى يذهب ریحها وينجاب شعرها. وهی أكثر قدا وعجراء وأكثر خباطا وأسقاطاء والصفرة إلبها آسرع» وسرعة السحال الخط فيها أعم. ولو أراد صاحب علم 
أن بحمل منها تدر ما یکاپ فى سفره لا کفاه حمل يعير. ول أراد مدل ذلك من القطنى لکفاه ما يحمل مع زاده. ص 41417 إلى لأعجب من ترك دقائر 
هله متفرقة ميثولة؛ وكراريس درت غير مجمرغة رلا منظومة, كيف يعرضها للنجرم؛ ركيف ۷ يمنعها من التفرل؛ رلم يكن درئه وثاية ولا جنة؛ تفرق ورله! 
وإذا تفر ورقه اشند جمعه؛ رعسر نظم؛ رامع تألبفه؛ ریما ضاع أكثرء؛ والدفدان أجمع رضم الجلود إلبها أصون؛ والحزم لها أصلح. ویبتی للأشكال أن 
لنظم وللأشباه أن تولف ؛ فان التأليف يزيد الأ جراء الحسية حسناء 
تقبيد العلم: ص ۱۳۷ - ۰۱۳۹ 
نفسه؛ ص ۱۱۸ عن اطيران ۱۱ ۰۸۱-۸4 
القابساث؛ ص ۰۳۱ 
Lucien Febrre, Henri-Jeun Martin: L'apparitlon du livre. Paris, Albin Michel, 1958, pp. 217-244, "De ۱۵۵۴۱۴۵۵‏ 
humaniste au libruire philosophe",‏ 
المقابسات مقابسة ۰۱٩‏ 
رسالة أبى حيان فى العلوم» ص ۰۳ 
لفسه» ص ۵ 
عبد الأمير الأعسم؛ أبو حيان الترحيدى في كتاب المقابساث: بیروت: دار الأندلس؛ ۱۱۹۸۳ ص ۰۱۳۹ 
الهرامل والشوامل ص ۸۱ - 48. 
بستخدم أبر حيان نفسه كلمة «المثائقة بمعنى المطارحة رالناكرة فى الملوم رالأدب. الإمفاع والمزالسة؛ ص ۰٩‏ 
رسالة ابی حيان في العلوم؛ ص ۰۷ 
الهرامل والشوامل؛ ص ۰۱٩‏ 


1۹ 


أنور لوقا 


رصالة احياة لأبى حيان الترحيدى. ترجمتها إلى الفرنسية وعلفت علبها ۸۵06۳6۳ Claude‏ في ؛ Bulletin d'Etudes Orientales de I'Institu‏ 
۰ مم ,1963-1964 Françails de Damas, t. XVII,‏ 

رسالة ابی حيان فى العلوم؛ ص ۲. 

الهرامل والشوامل؛ م ۳۲. 

رسالة ایا لأبى حباث العرحیدی. 

ألور لرقا؛ اماذا تبقى من لولثير؟ الاحتفالاث بعيد میلاده ا موی الثالث؛. أخبار الأذب؛ القاهرة؛ ٩‏ ترفمير ۰۱۹۹۸ ص ۲٩‏ - ۰۲۷ 

رسائل الجاحظ ؛ رسال العاش رالمعاد ۱/ ۹۵/ 55, 

۰۱۰۴ - ٩۷ /١ الإسماع والمؤالسة؛‎ 

رسالة أبى حيان في العلرم؛ ص ؟. 

لله ص ۰۳ 

الإمعاع والزائسة؛ ۱۱ ۰۳۳ 

أحمد محمد الحوفی أبرحيان الترحهدى. القاهرة؛ نهضة مص ۱۲۰۱۹۵۷ ۰۱۰۷ 

الإمعاع والمزالسة, ۱۲ 4. 

أحمد أمين؛ مقيدمة الهرامل والشوامل : آنلا (۲) مي ط. 

نفسه ص ر- ز, أنظر؛ دراساث محمد أركرن عن مسکوبه رنعصوصا رساله: 

M. Arkoun: Contribution ذأ‎ ٠" عقيل‎ de I'humanlsme arabe au IVe/ X eslcéle: Miskawayh philosophe et histori 

en, Paris, Vrin, ۰ 

الإمماع رالموالسة /١‏ ۰3۱ 

ياقرث الحموی؛ معجم الأدباء. القاهرة, دار الکتب؛ ۱۹۰۸ - ۱۱۲,۱۹۲۷ ۲۴۵ . 

نله ۰۲۸۱۱۵ 

نلسه: 

الإمباع والزانسا, ۱۱ ۵۱ - 9۱ 

مجم الأدباء, ۱۱۵ ۳۲ 

الهوامل رالشرامل: ص د. ۱ 

انظر؛ أبحاث الندرة الدرلية «المتقفرن التخير الاجدماعى فى العالم العربي؛ التى هقدها مركز بحوث الشرق الأرسط بجامعا هین شمس (۳ - ٩‏ ديسمير 

۹ ) مطبعة جامعة عين شمس؛ الفاهرا ۰۱۹۸۱ 

بهاء طاهر: آبداه رفاعة ؛ الثقافة والحرية, کتاب الهلال, القاهرة ۰۱۹٩۳‏ 

الإمماع والمزائسة ۱۱ ۰۱۱٩‏ 

رسائل الماحظ؛ ذم اخعلاق الکتاب؛ ۱۲ ۱۹۰ - ۰۱٩۱‏ 

رسالة ابی حيان فی العلرم؛ ص ۰۱۱ 

الإمعاع والزانسا, ۱۱ ۰۱-۳ 

نفسه: ۱۱ ۰۲۰ 


الهوامل رالشرامل, ص ۱۰ - ۰۱۱ 

الإمعاع وا لمزالسة, ۱۱ ۰9۱ 

تفه ۱۲ ۰۸۲ 

ناس /١‏ 4 هامش (۸). 

, ١ ۱۱ للسه؛‎ 

M. Arkoun; “Logocentrisme et vérité religicuse dans lu penaéc islamique", اس‎ sur la pensée {alamique, Paris, 

Masionneuve et lu rose, 1973, pp. ۱85۰ 232. - M. Talbi: “les bida", Studia islamlea, XII, 1960, pp. 43 77. André Ro- 
man! "Entre la langue et Dieu...', note 22. (A paraftre). 

رسالة ابی حيان فی العلوم؛ ص ۱۰ - ۰۱۱ 


رسالل امماحظ: ۱۱ ۰۱۵4 


صصرصرصسصسصپصسصرصپصپا هه ۰ ً ً ً ۰۵۰۵ ل دس 
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التعامل مع الحدالة 


انظر: 1805780 .۸ , ماس (۷۹) رهاسش (۳۰)؛ ومن أمثلة ال سناد المفتعل؛ انظر: الإمعاع واللانسة, ۱/ ۰9٩۱۵۲ - ٩۱‏ 
الإسماع وامزائسة, ۱۳ ۸. 

لببلة إيراهيم: احكاية الجارية تردد؛ فا" حضارية؛ , فصرل: ۸/ ۱ - ۳ مایر ۱۹۸۹ ص ۲۰۸ - ۰۲۱۵ 

أنرر لرقا؛ الساژل على شفا الممزلق». فصول ۷/ ۳ - ٩‏ أبريل - سيتمير ۱۹۸۷ ص ۱۱ - ۰۲۰ راجع ص ۰۱۸ 


معجم الادیاد: ۱۵/ ۰۱۱ 

نلسه: ۱۵/ ۵. 

Clifford Bosworth: The Medieval Islamlc Underworld. The Banu Susan in Arabic Society and Literature, Leiden, 
Brill, 1976. 

الإمماع والمؤالسة؛ ۱۱ ۰۷ 

سالة الصداقة والصصديق. القاهرة؛ المطبعة الشرقبة؛ ۰۱۹۰۵ ص 1 , 


. الهرامل رالشرامل؛ ص ۰۱۱۸ رجراب مسکربه ص ۱۱۵: هلا أبين من أن سط فيه فول؛ ویتکلف له جراب!‎ 
تا‎ Les Maqamat d’al-Hartrt, itinéraire d'un héros imposteur et mystique: Abu Zayd Al-Sarugi. 
Université lumiére-Lyon 2, Sciences du langage, 1990, 4 vols multlgr. 


مجم الأدبات, ۱۱۵ ۰٩‏ 
محمد الممرى؛ تحليل اخطاب الشحرى؛ البنية الصولية فى الشعر, الدار البيضاء؛ الدار العالية للكتاب, ۰۱۹۹۰ ص ۰5 


۱ 


(۲ 


رو و 


أبو دیان التوحيدى 
واشکال الصوت والکنابه : 0 


محمد على :الکرد ی" 


اساسا 


إننا لا نود أن نشدم؛ فى هذا المجال الذى نفشحه على 
مصراعيه ولا نغلفه؛ بای شكل من الأشكال؛ بحا بالعنی 
الكامل للكلمة! إذ نحن هنا بصدد ملاحظة هامشية؛ 
والهامش» كما علّمنا رائد الشفكيكية جاك دريدا؛ بجر 
الهامش؛ رهذا ليس بموقف غريب على ثرائنا العربى المولع 
بالشون والحواشى التى دشا عليها وحولها؛ لم تتكاثر وتتوالد 
إلى ما لا نهابة. وهكذا يتشكل الفكر تأليفا متألفا شبيها 
بنفسه إلى ما شاء الله» وتولد الكئابة مجمعة شتانها؛ ضامة 
تنائرانها فى مصدفات لا نهابة لها. ولكن الهامش الذى نرید 
تفدیمه هو فى الواقع؛ نوع من الفتق؛ وان بدا كأنه فضلة 
ملحقة بفكر أبى حيان التوحيدى: هذا الهامشى الأصيل؛ 
نوع من الفتق الذء؛ أشار إلى فرجشه الأدبب ‏ الفياسوف 
رإن لم بنفذ إلى أغواره لأنه لم يعره جل اهتمامه؛ وإنما أشار 
إلبه محض إشارة ‏ وهل هذه صدفة سعيدة أم لا؟ لست 
آدری! - فى معرض حدیثه عن النفس والروح والطبيعة؛ أى 
أوليات المبثافيزيقا. 


ده 
+ قسم اللغة الفرنسية؛ كلية الأداب؛ جامعة الاسکندرية. 


o۲ 


ذلك أن أبا حبان یخبرنا فى إحدى لیالی کتابه (الإمتاع 

والمؤانسة) بأن الوزير أبا عبدالله السارض فد طلب منه أن 

يذهب إلى أبى سلیسمان النطقی؛ وأن يطرخ عليه بعض 

الأسيلة الى كان قد دونها له فى رقعة؛ وهی تدور حول 
النفس والعفل والررح والطبيعة؛ وأرصاه بما يلى ؛ 

إن الله عز وجل حى راللك حى رالانساث حى 

والفرس حى! وهل یفال: الطبيعة حية؛ والنفس 

حبة رالمقل حى؟ فان هذا وما أشبهه شاغل 

لقلبى؛ وجائم فى صدرى؛ ومعترض بین نفسى 

وفكرى؛ وما أحب أن أبوح به لكل أحد؛ رقد 

بينشه فى هذه الرئعة؛ فان أحببث أن تعرضها 

على أبى سليمان فافعل؛ رلکن لا ندغ حطی 

عنده؛ بل انسخه له؛ وحصل ما يجيبك به؛ 

وبصد ع لك بحفبفته؛ رلخصه و زنه بلفظك 

السهل وانصاحك البین؛ وان وجب أن تباحث 

غیره فافعل ؛ فهذا هذا؛ وان كان الرجوع فيه إلى 

الکتب الموضوعة من اجله كافياء فليس ذلك 


س ات سس سس وت تست 


مثل البحث عنه باللسان: وأحد الجواب عنه 
بالبیان؛ والکتاب موات؛ رنصیب الناظر فيه 
منزور؛ ولبس كذلك المذاكرة والمناظرة والمواتاة» 
نان مايال من هذه أخض وأطرأء رأهنا 
وأمر ۲۵ 
السنا هنا بصسدد هذه العلاقة الملشبسة بين الكلمة الحبة 
والكلمة المكتوية؟ هذه العلاقة التى طرحها من قبل أفلاطون 
فى حوار «فیدروس؟ الذى يقودنا من حديث الحب والجمال 
إلى حديث الحقيقة والخطاب؛ أى بصدد المذاكرة والناظرة 
الحبة فى مواجهة الكتابة التى لا تصمد أمام البيان وذرابة 
اللسان. لبس من حقنا أن تتساءل: اذا بعد الحديث؛ أى 
الكلام الشفاهى «أفض وأطرأء وأهنأ رأمرأه » كما يفول 
أبو حيان التوحيدى؟ 
ریما بظن المدئق فى هذا الكلام أن الوزير بخشى 
للوهلة الأولى أن يترك أبو حيان لدى أبى سلمماك المنطفى 
ثرا مادياء رهی الرقعة الثى خط فيها الأسئلة التى تشغله 
وتؤرق باله؛ قد یشخذ دلبلا ضده فى عصر يسهل فيه اهام 
أصحاب الفكر والتأمل بالکضر والرندقة؛ حاصة أنه رجل 
مشغول بالقضايا والمسائل اميثافيزيقية العلياء وهو الأمر الذى 
بخشی أن يبوح به لكل الناس. إلا أن بقية الكلام نرحى 
أيضا بأن القضايا بالغة الشجرید» مثل الروح والعقل والنفس 
رطبيعة الحی؛ النى لا بطرحها إلا ذهن أربب مدوقد؛ قد 
تکون مدرنا فى كثير من الکب؛ ولكن هذه الکتب أشبه 
بالقبور الى نضم بين دفتمها أمواناء وبالآثار الجامدة والرسوم 
الهامدة التى تتقصها طراوة الحياة؛ ويتعذر للمطلع عليها 
بلرغ هذه المئعة الذهنية الرفيعة أو هذه السعادة الغامرة الى لا 
يستطيع تخقيقها إلا الخطاب الباشر والحوار المتدفق الجباش 
بالحياة. 
رلمل هذا الإطراء العرضى للخطاب الحى يذكرنا بما قاله 
أبو حيان فى إحدى لبالبه الأحرى"“ دفاعاً عن بلاغة 
الإنشاء وسلامة اللغة أمام المعارضين من دعاة تفضيل ١‏ كثابة 
الحساب؛ الذى پمدوبه :ع أنضل وأعلق باللك؛. كما 
يذكرنا بتعاطفه مع أبى سعيد السیرافی الای دخحل فى مناظرة 
حارة مع أبى بشر متى دفاعاً عن صحيح الكلام والإعراب؛ 


إشكال الصرت والكتابة 


رکلاهما ضرورى لإدراك فاسد العنی من صالحه رقرب إلى 
المعرفة العقلية؛ وذلك لأن المنطق الذى يدعو إليه منی المعرفة 
الحق من الباطل والصدق من الكذب والخير من الشر لا 
پستقیم أمره من غير إدراك دقيق: كما يذهب أبو حيان؛ 
لقواعد النحو الثى تضبط اللغة 9" , 
والذى يعنينا هناء ليس خط الأديب - الفيلسرف فى 
ربطه العضوی بين المنطق والنحوء وإنما الوظيفة الثى ينوطها 
الرجل باللغة القويمة فى مقاربة المعائى وترصيل الأغراض 
الحاصلة فى الذهن ؛ فاللغة وان كانت «أداة طبیعیةه تكون 
جيدة وتقرب من الكمال والتوفيق كلما استطاعت أن تطابن 
المعنى الذى بربطه أبو حيان بالسقل ویستبره ثابشا على 
الزمان» . ولعل اللغة المنطوقة هى الأفضل إذا كانت القضايا 
المشارة هى المعانى اللطيفة الخاصة بالروح والنفس والعقل؛ 
وذلك بالرظم من الطابع ال مركب للغة بعامة ؛ إذ الكل 
«م رکب اللفظ - كما يفول أبو حیان - ۷ بحوز 
مبسرط العفل؛ والعانی معقولة ولها اتصال شدید 
وبساطة امة؛ وليس فى قوة اللفظ من أى لغة 
كن أن بملك ذلك المبسسوط ويحيط به 
وينصب عليه سورا: ولا يدع شهدا من داخله أن 
بخرج؛ ولا شيكا من خارجه أن يدل حرفا من 
لا عتلاط الجالب للفساد؛ أعنى أن ذلك يخلط 
الحق بالباطل ؛ ويشيه الباطل بالق .۰۹۳ 
إن اللفة» كا نرى؛ أداة ذات بسدين؛ بعد پشجه إلى 
الداخل» أى إلى المعنى القائم فى النفس أو المسقول فى 
بساطته؛ وبعد بربط هذا العنی - من خلال عملية الترصیل 
اللغوی - بالخارج۱ رلکن اللفظ ؛ لقصرر طبیعی ملازم له 
من حيث هو أداة مركبة حاضمة للتفیر والتبدل؛ ۷ يستطيع 
أن يصون العنی فى جوائیثه الخالصة؛ بشكل تام وکامل» من 
الفساد الذى يأنيه من الخارج. غير أن هذه اللنة ند لكون 
حية وابضة» فى حالة المذاكرة والمناظرة» وذلك بقدر ما 
تخضع لحبوة رجیشان المتكلم ولقابلية الستمع للمتابعة 
والاشتراك فى جدلية حوار صاعد يبدأ بالجزئيات وينشهى 
بالكليات؛ أساس العلم الحقيقى ؛ هذا بيدما تفترض الكثابة 
قراءة واحدية الجانب؛ كما تعرض القارئ أو الناظر لمزالق لا 


۳ 


محمد على الکردی 


حصر لها عند استغلاق بعض المعالى أو احتجاب بعض 
الدلالات؛ وهو ما يدفعه إلى مخاطر الشضسیر والشاویل 
والانحراف عن الأصل والسنة الحميدة. 
واللغة الکتوية؛ بالرغم من عدم قدرئها على الإحاطة 
بكل ممانی النفس» ضرورية لإنفان الحساب رتصریف أمور 
الدولة؛ وحسن إدارئها؛ ومن الخطل الزعم بأن عملية تدوین 
الحساب نقوم بمفردها وتكفى أصحابها. ذلك أن «الانشاء 
والشحرير والبلاغة؛ ليست «بائئة من صناعة الحساب 
والتحصل والاستدراك وعمل الجماعة وعقد المؤامرة؛ '*. 
ولمل هذا الالتباس الذى يعترى وظيفة الکتابة برجم إلى هذه 
الظاهرية نفسها التى كانت تعرض المعانى النفسية أو العقلية 
للفساد؛ وهی عين الخاصية التى: لو نظرنا إليها من جانبها 
الإيجابى ؛ نضفى على المعائى صورتها المتجلية. 
ویحضرنا فول الجاحظ فى هذا الصدد ؛ «القلم أبقى ثرا 
واللسان أكثر هذرا:۲. غير أن الجاحظ لا يلغى؛ مع ذلك» 
دور اللسان» المانی لا تقوم» فى نظره؛ بمفردها وإئما نميا 
بذ کرها: 
«المانی الفائمة فى صدور الناس؛ المتصورة فى 
أذهانهم والمسخلجة فى نفسوسهم؛ رالشصلة 
بخواطرهم ؛ والحادثة عن فکرهم؛ مستورة حفية؛ 
وبعيدة وحشية؛ ومحجوبة مكئولة... وانما يحبى 
تلك المنی ذكرهم لهاء(. 
من الواضح أن العنی سابن على اللفظ عند الجاحظ 
وعند التوحيدى؛ بل عند عبدالفاهر الجرجانی؛ صاحب 
نظرية النظم؛ بل فى الفكر العالمى كله قبل تأسيس علم 
اللسائیات الحديث على بدی سوسيرء إلا أن اللفظ - كما 
بقول لا الجاحظ أيضا ‏ لا يفوم إلا بالصوتء وذلك لأن: 
«الصوت هر آلة اللفظ؛ والجوهر الذى يقرم به 
التقطيع » وبه بوجد التأليف. ولن تكون ح رکاث 
اللسان لفظا ولا كلامًا سوزوناً ولا منشوراً إلا 
بظهور الصوت: ولا تكون الحروف کلام إلا 
بالتقطيع والتأليف:40, 


o 


ولكن» إذا كان الصوت أر النطق بكسب هنا سبزة 
واضحة طالا هو أساس الانصاح والإبانة» فان الجاحظ: 
بوصفه رجلا عملياء لا يحط؛ فى الوفث نفسه؛ من فدر 
الاشارة» رالعقد والخط و النصبة أو الحال الدالة ؛ ويعتبرها 
جميعا دلالات تشیر إلى المعانى ريميز بينها على أساس أن 
كل واحدة منها: اصورة بائدة من صورة صاحبنها» رحلية 
مخالفة لحلية أختهاة!" , 

نعود الآن إلى الهامش الذى فتحه لنا آبر حيان ااتوحیدی 
حینما أشار إلى أهمبة «الذاکرة والمناظرة؛؛ فى طرح قضية 
المانی المعمالبة» كالنفس رالروح والمقل» وإلى تفضیل 
الحوار الحى على التسجيل والشدرين أو اللجوء إلى الکتب 
الثى نعد؛ كما بقول النص؛ ضربا من «الوات)؛ ونقول: 
أليسث هذه الإشارة؛ وان بدث عابرة؛ دليلا واضحا على تأثر 
أبى حبان بالمنحى أو المنهج الأفلاطونى؟ إلا أنه لما كان تار 
الرجل بالفكر اليوثانى أمر) مفروغا منه ومسلما به؛ فإننا نید 
أن تقول بان الفكر المرب - وا ثميز عن غييره بصوره 
التاريخية الخاصة به - يخضع لقواعد أر شروط إيستمولرجية 
عامة ليست وقفاً عليه. ومن هنا هذه التقابلات الثى تلمحها 
أو نكتشفها بينه وبين غيره من ضروب الفكر العالی» ولیکن 
هنا الفكر اليونانى أو امشدادائه الشاخرة فى الفكر الضربی 
الحدیث. 

على كل حال؛ إن اهتمام الفکر العربی القديم بالعموت 
الحى ليس أمرا غریا عليه؛ فهر یفوم على خلفية معترف بهاء 
وهى الثقافة الشفاهية القى نشكل ليس أرضيته فحسب؛ وانما 
المقوم أو المثال الذى بحتذيه ويسعى إلى الثطابل معه. رتكاد 
معظم الثقافات القديمة ‏ ما عدا الصينية وفروعها فى آسبا د 
تضفى مكانة خاصة على دور الكلمة الحية؛ وعلى وظيفئها 
فى الخلق والإبداع. ومن ثم؛ سرد نظل اللغة الحبة» لغة 
البادية الخالصة؛ لیس فحسب معياراً لكل لغة سلیمة؛ خالية 
من اللحن والنحريف؛ ولكن معبارا للأصالة والصدق 
العربيين: طالما أن ظاهرة الكعابة لم تنشأ إلا مع بداية قيام 
الدولة الإسلامية المنظمة رناسیس الدواوين, 

واسمحوا لى هنا ؛ ليس بالاستطراد والتطرق إلى ما عرفته 
الشعوب القديمة كالهندية والسامية بعامة من دور بالغ الشمیز 


سس کال وت ولگ 


للكلمة الحية؛ التى كانت تکاد تبلغ درجة القدامة» وللثقافة 
الشفاهية؛ فهذا شى معروف ويملا بطون الكتب ۱۱۳ وإنما 
راز العلاقة التى نربط فى عبارة أبى حيان بين الحوار الحى 
ار الكلام وبين ما أسماه «بالناظرة والمذاكرة والمواناة؛ . ذلك 
أن المناظرة مشتقة من النظر والرؤية آرالبعسره وهذا الأخيره 
كما نعلم؛ قريب من الكتابة مرنبط بها فى شتى أشكالها 
رصورهاء سواء أكانت خطا أم رسما أم ۳ ولعل هذا ما 
يثيره فى نفوسنا فول ابید بن أبى ربيعة: 
تمدائع الرینان هری رسمها 
خلفا كما ضمن الوحي سلامها 

والمذاكرة تنبهنا إلى درر الذاكرة فى الثقافة الشفاهية وإلى دور 
الحفظ وارنباط القلب به من خلال عملية الاستظهار» بل 
إلى الذكر الحی» ذكر الله الذى ببث فى القلب الأمل 
والرجاء ويزيح عله لنم والکرب؛ والذاكرة مرتبطة أبضا 
بالوحى والإلهام وبربات الشمر فى الأدب الهونائئ القدیم» 
والمواناة ألیست نوعا من الحضرر؛ حضور المعلم أمام البصر 
وحضرره فى البصيرة! هناك ارتباط وليق؛ إذن؛ بين الصوث 
والرئية وبين السمع والبصرا ومن لم بين الحضور والغياب, 

إن الصرت؛ فى مخرره من أشكال الکشابة المرئية وبلوفه 
أعلى درجات التجريد بعد اصطناع اللغة الأبجدية؛ يعمل 
على خریر الفکر - كما یقول بلانشو - من «ضرورات 
الرژیذا ؛ ریفصد بذلك الرژية الحسية الباشرة التى خحضمت 
فى الشراث الغربى؛ ونضيف فى الثراث العریی» لشولة اور 
ونقيضه الإطلام؛ أى احتجاب النور. والرؤية ‏ كما بقول 
أيضا- نوع من ١الحركة؛؛‏ وذلك بقدر ما نفترض مسافة 
رحدرد رأنقا؛ وهی فاد - حینما تغیب الأشياء ونمحی 
المسافات ‏ مملنا نری عن بعد أى نرى الغائب على 
طريقتها فى مثولهالباشر وفى حضوره اليقينى الباهر . 

لا غرو؛ من ثم؛ أن ينقلب البصر بصيرة؛ وتتلاشى المسافة 
بين الرؤية الظاهرة والرؤية الباطئة؛ ولا غرو أن تصبح صورة 
لأشياء تصوراء كما يحدد ذلك المصطلح اليوناني (1۵00)» 
لا غرو أن تتبدل الأدرار فيصبح المؤسس مؤسساء وتتحول 
معانى من علافات تنتجها الأشياء فى حرکتها المباشرة وفی 


جدليتها الحية مع الذهن إلى تصورات ثابئة قائمة فى النفس 
ومستغنية بوجودها وحضورها المشرق عن أى تعبير سوام 
بالكلام المنطوق أو الإشارات المكسربة. لیس هذا ما بضر 


٠‏ البافلائى: 


ایجب أن يعلم أن الكلام الحقيقى هو العنی 
الموجود فى النفس؛ لكن جمل عليه أماراث ندل 
عليه؛ فتارة تكون فولا بلسان على حكم هل 
ذلك اللسان وما اصطلحوا عليه وجرى عرفهم به 
وجعل لغة لهم... وقد يدل على الكلام بالنفس 
بالخطرط الصطلح عليها بين كل أهل خط: 
فيقمم الخط فى الدلالة متم النطق 
باللىان "1 , 
لاجرم أن نمود هذه الشفرقة؛ التى فطن إلبها دربدا فى 
دراسته عن هوسرل "؛ إلى هذا الخط الرهمى الذى 
يفصل بين الداخل والخارج؛ بين داحل مطلق أو مشالى هر 
بمثابة حدس مباشر بالقبلیات؛ وخارج لابد من تنقیته عن 
طريق التعلین أو «الرد الظاهراتی00600۳610-4 (rêduction‏ 
(90أ8 حتى نتطابق موضرعيته الإمبريقية مع الموضوعية 
الأرلائية للمثال. ويعتقد دريدا أن هذه القبلية الفكرية؛ الثى 
بنطلق منها مؤسس الظاهرانية المثالية؛ هى الثى ندفعه إلى 
إخمضساع «منطق؛ اللغة إلى ضرب من المنطقنية العامة للفکر 
- لنشد کر أن آبا حيان لا يفصل بين منطق التفکیر ومنطق 
النحو- وهو ما لا یئم له إلا بفضل وجود میراث عتيق وملح 
عمل دائباعلى إخضاع العلامة اللغوية لحتمية الحقيقة 
رأسبقية الفكر والمعنى. ومن لم؛ يعمل دريدا على تفكيك 
علافة التبعية التى تخضع العلامة اللغوية فى جانبها الاشاری 
الصرف (الخط فى عرف الجاحظ) إلى ججرانية المشال 
رمصدربة المعنى ؛ وهو إذ يفعل ذلك فإنما يحرر العلامة من 
إسار التمسف المبثافيزيفى الذى حنم عليها أن تكون فى موفع 
الظاهر من الباطن ولى وضع العلامة - القابع من روحائية 
الفصدية وشفالیتها الأولية. 
وهكذاء يصل بنا هذا الهامش؛ الى فتقه لنا ابر حبان 
الشوحیدی, إلى مداه؛ ولکنه مدى يظل مفشرحاء فالفكر 
الخلاق والابدا ‏ الحقیقی هما اللذان يدعران الانسان دائما 
إلى التأمل والتفكيره وإلى إعادة طرح الأوليات, 


نحمل على الکردی 
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كثيرا ما تونفت فى الاضی عند قول أبى حیال 
الترحيدى فى كتابه (الإشاراث الإلهية)17) , 
«بالله أيها الصديق انالف رالصاحب الکاند: 
آسا تری انتشاری فى كلامى؛ ورفسوعى دون 
مقصدى ومرامى ؛ وتلعشمى فى عبارتی؛ وتعثرى 
فی إشارنى؛ حنتى كأنى أجنبى من حالی؛ أو 
غریب فى مالی؟ هذا والله شعار المرحومين: 
وحبلة المفصرين. ولا عجب من عى العبد فى 
وصف سید فمن كان رجده كرجدى: 
وكنايته كنابتى ؛ وایماژه إيمائى ؛ بحصر وان کان 
بليغاء ويتبلد وان كان منحفظا؛ ويغيب وان کان 
حاضراء ويعجز وان كان قادرا؛ وبحار وان کان 
ناظرا؛ ویکل وان كان سائرآه. 
ركان أكثر ما بستوففنی فى هذا القول أنه صادر عن 
أبرع كتاب اللغة العربية على الإطلاق» وأعمقهم معرفة بهاء 
وأملكهم لزمامهاء «محقق الكلام ومتكلم المحققين وامام 


* رئيس فسم الدراسات العربية؛ جامعة شيكاغو. 


البلغاه؛ على حد تعبير ياثرث (۲۳. فكيف يجد مثل هذا 
الكانب نفسه فى موقف العاجر عن التعبير؟ وقد كان يبدو 
لى فيما مضى أن هذا القول بعود إلى «الحال الصوفی؛ الذى 
كان يكتدف أبا حيان وهر يكتب (إشارانه؛. على ألنى ما 
لبنت أن عدث إلى مؤلفاته الأخرى؛ فوجدت أن فكرة عجر 
اللغة عن التعبير تتكرر فى مؤلفائه جميمهاء رأنها - ران 
كانث كثيرة الورود فى (الإشارات) بخاصة من بینها - فكرة 
تتجاوز بكثير «الحال الصوفى؛ الذى أشرث إليه. 

وقد أثارننى هذه الفكرة ونكررها فى أدب التوحيدى 
إلى نشبع موقف التوحيدى من اللغة من حيث هى أداة 
للتعبيره فذهب بى ذلك التتبع فى الججاهات متعددة متشعبة» 
ابعداء بعلائة اللغة بالدحر والشر بالشعر؛ ومقارنة اللحر 
بالمنطق ؛ والبلاغة وحدودها؛ والإنشاء وفوائده؛ وانتهاء بنظرية 
المعرفة لدى الفلاسفة البغداديين من أصحاب الترحيدى؛ 
وبعض هذه الموضوعات تعرض له الدارسرن؛ ليما بعضها 
الآخر مازال بننظر البحث ولشمحیص. وقد بدا لى بعد 
التفحص أن لم الخيوط من مختلف هذه الموضوعات أمر 


و و 


رداد الفاضى تحت سک 


ضروری؛ ولکنه فى الوقت نفسه يشكل خطرا منهجيا 
واضحا؛ إذ إله قد يزلق الباحث بسهولة فى مشاهات جانبية 
تقد البحث ترکیره رده عن غرضه الأصلى؛ ولهذا كان 
لابد من التمیمز الدفيق بين الأصلى والفرعی! بحيث يسند 
الفرع الأصل؛ ويبقى للأصل وضوحه. وعلى هذا الأساس 
سوف أحاول نیما يلى أن أرصد تصور التوحيدى للفة» 
وأحصر الوضوعات الكبرى الثى بظهر منها إقراره بعجز اللغة؛ 
مبینة فى غضون ذلك الأسباب التی دعته إلى اعتبار اللغة 
عاجزة عن مهمتها الأصلية؛ وهى التعبير. 
على أنه لابد أن أنبه قبل الشروع فى معالجة هذا 
الموضوع إلى أمور ثلائة: الأول: أننى لا أعنى باللغة اللغة 
العربية على التحديد؛ فهذا موضوع قد تعرضث له من قبل 
عندما درست كتاب (البصائر والذخائر) 270 وبينت هناك أن 
تلك اللغة كانت دمن الموضرعات اللصيقة بقلبه القريية من 
نفسهة نها «الجال الأوسع الذى نظهر فيه ثقائة الترحيدى 
الذائبة:217, والأمر الشانی أن التوحمدى كان ذا لقافة 
ومزدوجة) ؛ إسلامية عربية وفلسفية بونائية» وأن أثر ذلك بظهر 
فى تصرره تلف الموضوعات الفكربة التى عالجها. والأمر 
العالث أن موائف التوحيدى تستفرً ليس وحسب ما بنسبه 
إلى نفسه وإئما ما ينقله عن أسائذته الکبار وزملائه 
التفلسفین؛ وهذا أمر تملیه طببعة كتبه وتعليقاته ومواقفه من 
هؤلاء الملماء؛ فضلا عن أنه أمر لابد منه إذا شاه الدارس أن 
بستخرج صورا متناسقة متكاملة لفکر الترحيدى فى اجالات 
اظتلفة. 
يخبرنا التوحيدى على لسان الفيلسوف أبى الحسن 

العامرى أن اللغة - أو «الکلام»؛ كما تال - مؤلف من 
صرت وحروف وسمان؛ ويبين كيفية حدئها على اللحو 
التالى : 

«بجذب الإنسان الهواء بالحركة الطبيعية؛ 

وحصره فى قصبة الرئة؛ ودفعه... بالحركة 

ال رادية للهسواء الخارج بحروف تجذبها لا 

اللهرات؛ وهذه مركبة دالة ‏ بانفاق واشتقاق - 

علی معاني فکر النفس المنطقية.. ٠‏ 


9۸ 


فاللغة إذن هي «الصورة اللفظبة» للمعلى بواسطةً 
الصوت(؟۰ 
والمهمة الرئيسية للغة هى الانهام» وهذا أمر یصرح به 
التوحيدى نفسه وینقله عن غيره من معاصربه. والإفهام هذا 
يكرن على مرانب ثلاث: المرنبة الأرلى هی - یکلمات ی 
سمید السبرانی - أن يفهم الره عن نفسه ما یقول۱؛ أى 
هى مرتبة الإدراك أو القدرة على أن يعقل المرء العنی فيعبر 
عله باللغة. رالرتبة الثانية هى - بكلمات السيرافى أيضا - أن 
يروم المرء أن يفهم عنه غيرو'», أى أن «لرد بها تحقين 
الإنهام؛ بكلماث أبى سلیمان المنلفى (*۲» وهی مرئبة 
يمكن أن نسميها مرئبة الإيصال. والمرتبة الثالئة هى على حد 
تعبير أبى سليمان دأن يكون الراد بها حسین الافهام) ("21, 
أى أنها المرتبة التى يطلق عليها أبر حيان وغبره اسم 
البلاغة (211/ وهى تتمیز عن الرنشین الأوليبن بأنها ‏ كما 
يقول أبو سعيد السیرافی - «نفرش العنی ونبسط مراد 
فیتجلی اللفظ فيها بالررادف الموضحة والأشباء المرية 
والاستعاراث الممئعة والعانی المببنة؛ . فيما الرتبتان الأرليان 
عتفان الشئ دعلى ما هر به؛ 157" . ربا كانث المرائب» فإك 
اللنة مستقلة استقلالا ناما عن السامع؛ إذ السامع نفسه قد 
بسوه نهمه أو يقصر «لفصور طباعه أو بمده عن أسباب 
الفضيلة» 217, وهذا حكم ليس مقصوراً على العربية كما 
يفول أبو حيان؛ «بل هو شائع فى النفوس؛ مستمد من 
المقول» معروف باللفات؛ 2110 , 
والانهام على أنواعه إما أن يكون ردیشا أو جیدا. أما 

الردئ فانه پفترن فى أدب أبى حيان بالسفلة, الأن ذلك 
غایتهم وشبيه برنبئهم فى لقصهم» ؛ فيما يقترن الجيد بسائر 
الناس» «لأن ذلك جامع للمصالح وامنائع»*'. ويسدر من 
نص لأبى حيان فى كتاب (البصائر والذخائر) أله كان يعثبر 
معرفة اللفة ضرورة أساسبة للإفهام ائلا إنها الوسيلة التى 
يكون بها الره: 

«إنسانا على الحقيفة... [لا] على الشوسع... 

بالخلقة والتخطيط رحسب "٠ء‏ وكذلك الشأن 

بالنسبة لمعرفة النحوء فإن الكلام يتغير المراد فيه 

باحعلاف الاعراب» كما پشفیر الحكم فيه 


س7اسسسبببببب م بحم سح اللفق رالعجز عن التعبير 


پاختلااف الأسماءء وکما يتغير الفهرم باحتللاف 

الأنعال؛ وكما یقلب العنی باعتلان 

الحررف)"' , 
رهده قاعدة تنطبن علی جمیع أشكال الكلام من اللشر 
والشعر رالكتابة والخطابة, 

رنفرم اللغة من حيث هی أداة للإفهام على عمودین 
هما اللفظ رالعنی - وبعنى بهما فى هذا السياق العبارة 
والفكرة. رأدب الترحيدى يحفل بقدر غير قليل من الحديث 
عنهماء ليس وحسب لاهتمامه هو نفسه بهذا الرضوع» 
ولكن لأن أسائانه وأصحابه من النحوبين اللضویین من 
لاحبة» ومن التفلسفین من ناحية آخری» أدلوا بدلوهم فيه 
أيضا؛ ولد كان من الموضوعات الرئيسية فى المناظرة الشهيرة 
التى سجلها أبر حبان فى (الإمتاع والمؤانسة» بين أبى سعید 
السبرافى رأبى بشر مثى بن بونس حول المفاضلة بين النحو 
والمنطق؛ کما كان له دحل فى بعض منافشاث متفلسفى 
بغداد عندما جری الكلام على المفاضلة بين النثر والشعر. 
رند أشار هؤلاء العلماء إلى عدد غير قليل من الفروق 

بين اللفظ والمعنى » وكلها يرجم بطريقة أو باحري - فيما 
أرى - إلى افتبار العانی من حيز العقل والألفاظ من حیز 
الطبيعة أو الحس؛ رهذا أمر أجمعرا عليه جميعا ووافقهم عليه 
ابر حيان ۳ وند أدى هذا الفرق الكبير بمعضهم إلى 
استخراج فروق نبدر شكلية مبهمة بين اللفظ والعنی؛ 
کفولهم إن الأول طینی فیما الشالی إلهى؛ وان الأول بائد 
فيما الثالى ثابت 2117 أو إلى الامتدلال بهذا الفرق على أن 
المعلى أشرف م اللفظ (۲۲۱, رس لم فان المنطن (ومجاله 
امعنى) أشرف من النحو (ومجاله اللفظ) .2"١”‏ غير أن مثل 
هذا الاستتشاجاث يجب ألا يحجب عن أعيئنا بعض الفروق 
الحفيقية التى استخرجوهاء وأهمها للاثة؛ الأول أن العانی 
لانهاية لها فيما الألفاظ محدردة؛ ولهذا فإن الألفاظ مهما 
تكثرت فإنها أعجز من أن خبط بكل المانی. وقد عبر 
السيرافى أبو سعيد عن هذه الفكرة خير تعبير حین قال: 

«إن مركب اللفظ لا بحوز مبسوط العقل؛ 

والعانی معقولة ولها اتصال شديد وبساطة تامةء 

رليس فى قوة اللفظ من أى لغة كان أن يملك 


ذلك المبسوط وبحيط به وينصب عليه سورا ولا 
بدع شیدا من داخله أن يخرج؛ ولا شيفا من 
خارجه أن دحل ۳ , 
الشانى أن المعانى إلسانية عامة اجمة عن التجرية البشرية 
فى كل مکان وزمان؛ فیما الألفاظ تابعة مموعات بشربة 
محددة ذاث لفات معيدة. ولذلك؛ ندیما شجاور المانی 
اللغاث جمیمها تظل الالفاظ حبيسة لغانها الخاصة ولا 
یمکنها أن تتعداها؛ أو كما يقول السیرافی؛ 
١‏ إن المعانى لا تكون يونانية ولا هندية» كما أن 
اللغات تکون فارسية وعربية وتركية ... لأن اللغة 
قد عرفتها بالمنشأ والوراثة؛ والمعائى قد نقرث عنها 
بالنظر والرأى والاعتقاب والاجتهاده 9؟), 
الثالث أن المعانى وان کثرت ونعددث؛ تظل قاعدنها 
الأساسية هی السوحد» وذلك على عکس الألفاظ التى 
فاعدئها التعدد؛ بدلالة أن الإنسان يشير إلى المعنى الواحد 
بألفاظ مععددة وبظل المعنى مع ذلك واحداء ليما إذا فير 
الإنسان المعنى الواحد وجد نفسه قد حرج إلى معنى أحر. 
رهذا ما أراده أبر سليمان المنطقى حين قال إن «اللفظ نظير 
اللفظ فى أغلب الأمر؛ وليس المعنى نظير المعنى فى أغلب 
الأمره "٠؛‏ وأرضح ذلك فى مکان آخر بقوله: 
«وند يزول اللفظ والممنى بحاله لا يزول ولا 
بحول. فأما المعنى فإنه مثى زال إلى معنى أخر 
تغير العضول ورجع إلى غير ما عهدنا فى 
الأرل 300 , 
رما يتعلق بهذا الفرق أن العالی أشد وضوحا وتبلورا 
فى السفس من الألفاظ المعبرة عن هذه العانی؛ لأن العقل 
- وهو مستملی المعالى - وليق الصلة بالنفس؛ فيسما الحس 
- وبخاصة مله السمع؛ وهو مستملی الالفاظ - ضعيف 
الصلة بها. ولهذا فال السیرافی إن اللفظ کان: 
«بائد) على الزمان لأن الزمان يقفو الر الطبيعة 
بأثر أخمر فى الطبيعة... وكان المعنى ثابئًا على 
الزسان؛ لأن مستملی المنى عقلى؛ والمقل 
إلهى؛ رمسادة اللفظ طينية:؛ وكل طبنی 
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وشرح أبو بكر الفوسى هذه الفكرة بشکل أرضح إذ فال" : 
إن الألفاظ بستملیها السمع؛ والسمع حس؛ 
ومن شأن الحس العبدد فى لفسه والتبدید فى 
نفسه : رالعانی تستفبدها النفس ؛ ومن شأنها 
الترحد بها والتوحيد لها. ولهذا تبفی الصورة 
عند النفس قبية وملكة؛ وتبطل عند الحس بطولا 
رنمحی انحاء. والحس ابم للطبيعة» والنفس 
معفبلة للعقل, فكأن الألفاظ على هذا الشدریج 
والتدسیل من أمة الحس؛ والعانی العقولة من أمة 
العفل) . 

ورغم إلحاح أبى حيان وسعاصربه على الفروق بين 
اللفظ والممنى - أو العبارة والفكرة -» فإلهم أشاروا إلى ظاهرة 
مشتركة بينهما بمكن تسميتها بظاهرة النسبية؛ ويعنى ذلك 
أن الألفاظ ذاث مراتب مثفارتة فى الفضل؛ كما أن العانی 
نیما بينها فیه, أما المعالى نها نکون أفضل كلما كانت من 
العمل آترب؛ رأما الألفاظ فإنها تکون أنضل كلما كانث 
بالحس ألصق. ولهذا قال أبر سلیمان المنطقى إن «المانی 
تختلف فى البساطة على قدر العقل: 40" ؛ وقال الفرمسى 

شارح) الفضية بشكل اوسم(۳۹: 
«ربالجملة فان الألفاظ وسائط بين الناطق 
والسامع؛ تکلما احتلفت مراتبها على عادة 
أهلها كان وشيها أروع رأجهر. والمعانى جواهر 
النفس؛ فكلما التلفت حقائقها على شهادة 
العفل كانت صورنها أنصع وأبهر. راذا رفیت 
البحث حقه فان اللفظ يجزل تارا وبرق أخرى 
ویشوسط نارة بحسب ملابسئه انی له من نور 
النفس» وفيض العقل» وشهادا الحق ؛ وبراعة 
النظم؛ . 

رلقد تعرض ی حباك وزملاژه من الملماء لشرح 
عملية الإفهام؛ وبيدو من كلامهم آنهم كانوا يعثبروث ا معانى 
سابقة على داد فى الظهررء وهذا أمر يستنعجه الدارس من 
قل لأبى حيان عن شيخ من النحويين؛ جاء فيه: «العانی 
هى الهاجسة فى اللفوس؛ المتصلة بالخواطرء والألفاظ نرجمة 

للمعانی»(۰۲۳۳ كما يستنتجه من قول أبى سلیمان النطقی: 


۰ 


«الماني المعقولة بسيطة فى بحبوحة النفس؛ لا 
بحوم عليها شئ قبل الفكر؛ فإذا لقبها الفکر 
بالذهن الوليق والفهم الدقيئ؛ ألفى ذلك إلى 
العبارة؛ والعبارة حيندل تترکب بين وزث هو النظم 
للشمر» وبين وزن هو سبافة الحدیث»(۳۱, 
لذلك تتخذ المانی أولوية واضحة على الألفاظ عند هؤلاء 
المفكرين؛ على أن المعنى مطلوب النفس»؛ وعلى أن «المقل 
يطلب العنى ذلذلك لا حطر للفظ عنده ؛ ولهذا فإن اللفظ 
فى الحفیقة لا يتجاوز أن يكون ١‏ كاللباس والمعرض والإناء 
رالظرف»(۰۲۳۲ وبمصبح راجب الإنسان إذ ذاك أن يعبر عن 
المعانى نی تخطر له بما تبسر له من الألفاظ؛ سواء أحسنت 
تلك الألفاظ أولم خسن خخشية أن يفوئه المعنى فيفقده 
فقدان تام. وهذا ما أشار إليه أبو سليمان المنطقى إذ قال: 
إذا استقام لك عمود المنى فى النفس بصورنه 
الخاصة فلا تکترث ببعض التقصير فى اللفظ ١‏ 
نال: وليس هذا منی تساهل فى تصحيح اللفظ 
راحتلاف الرونق ونخير البيان؛ ولكن أقول؛ منی 
جمح اللفظ رلم يؤاث؛ واعتاص ولم يسبمح' 
فلا تفت نفسك حقائق المطلوبات وغايات 
القصودات. فلأن تخسر صحة اللفظ الذى برجع 
إلى الاصطلاح أرلى من أن تعدم حقيقة الفرض 
الذى يرجم إلى الإيضاح» 9" , 
وقد علق أبو حبان على هذا بقوله؛ 
دولولا هذا الذى قاله هذا الشيخ لما اجزت نشر 
هذه الحدود على ما عرفتك من إغلاقها راطراد 
القول علیها ۳ . 
هذه هى الملامح لکبری لموقف التوحیدی وزملائه من 
اللغة. فلننتقل الآن إلى الجالات التى صرح فيها هو بإحساسه 
بعجز اللغة عن التعبير» فنتتبع أقواله فى كل منهاء ونحاول أن 
تتلمس الأسباب الكامنة هناك لهذا المجزء وذلك قبل أن 
نخرج بنتائج عامة عن اللفة والعجز عن التعبير فى أدب 
التوحيدى. 


۱ - إن امال الأكبر الذی بصرح فيه الشوحیدی 
بالعجز عن التعبير هو مجال وصف الله؛ وححيث إن التوحيدى 
كشيرا ما یشعرض لهذا الوضوع فى کشابه (الإشارات 
الإلهية)؛ فإن هذا الکتاب بحفل بالشكوى من القصور. فهو 
بفول مثلا: هل كان للك بیان عن زلهیته ؟ لا والله!:!9؟ 
ویضول: «صولاى؛ أنث أنث لا شئ یرل؛ الإشارة إليك 
باللسان لقص وعسجر: والشوجه نحوك بالقلب فضل 
رعزه !۰۳۲ وهو یضول لر منادائه لله بعندد من اسما 
الحسنی : 
«إلهنا: إنا تقول ما نفول عن عى وحتصرء 
ونتطاول ما نتطاول عن قماءة وقصر... فاجبر 
كل نقيصة منا... رعلمنا اسمك الأعظم حى 
ندعوك به مجسدین» ونشفسرب إليك به 
مقدسین)۲۳۷۱, 
دهيهات أن یکول مخبر) بلسان؛ أو مضمر) 
بجناك» أو محوبا بعبارة» ار معنا بإشارة» ار 
محسرسًا بحس... أو محرا بثفت؛ أو ممرثا 
بوقت» ار مصرف بلفت»(۲۳۸. 

وهر يؤكد عبنية محاولة وصفه بقوله: 
«اللهم غفر؛... من رام الخبر عنه اه» ومن 
حدث نفسه بالظفر شاه. وكيف يكون ذلك 
واللفظ لا قوم به وزئاء والمراد لا ينقاه له 
حرا ۱ «طلبث فلم نوجد؛ ووجدث فلم 
نعرف؛ رعرفت فلم ترصف؛ ورصفت فلم 
تلحق؛ وشوهدت فلم تدرك" . 

لم كان سوضوغ وصف الله بهذا الفدر من 
الاستعصاء على الشوحیدی؟ إن الجواب عن هذا السوال 
سهل نسبيًا لأن التوحيدى تعرض له بشكل غير مباشر فى 
مؤلفائه؛ وهو جواب يتعلق بموقفه من قدرة العقل البشرى 
على الإدراك؛ وهذه مسألة قد بکتها يما سبق" . العقل 
البشرى ‏ على مکانه السامية ‏ فى نظر أبى حیان؛ هو خلق 
الله؛ يلحقه النقص ویجرز عليه؛ وهناك من الأمور ما یفوت 


اللغة والعجز عن التعبير 


إدراكه فوا تاماء وعلى رأسها الذات الإلهية وما بتصل بها 
من صفة رحياة وفعل وندبير وحكمة؛ فهله نقع فى حومة 
الربويية التى ليس لمن كان من أهل المبودية دخولها قط. 
ومادام العقل عاجزا عن إدراك الله؛ فإله عاجز عن مریل الله 
إلى «معنى؛ يتطلب «لفظاا ينم بهما معا نل الله إلى فكرة 
يعبر عنها باللفظ فى عملية الإنهام التى دنا عنها فیما 
سبق من هذا البحث۱ أو بعبارة التوحیدی: 
والإلاهية لا تمسح بالوهم؛ ولا تقدر بالفهم؛ ولا 
تشرح بالمقل؛ ولا تال بالترجمة؛ رهل بجوز 
ذلك والعبودية لا نسبة لها إليها؛ ولا سبيل لها 
علها؟ه ۹۳ , 
رإنه لعلى ضوء هذا الفهم لموقف التوحيدى ليجب 
علينا أن نفهم قوله یلا 
دنا خبرت عن الاسم بالاصطلاح كان ضلالا 
منك؛ وان حبرت عن المعنى بالممقول كان وبلا 
عليك» وان خبرت عن الاسم والمعنى كان محالا 
عندك. وان قلت: المعنى أصل؛ فالاسم فرع 
علیه! وان قلت: الاسم أصل؛ فالعنی غير مشار 
إلبه ؛ وان قلت: العنی والاسم أصلان؛ فایهما 
بسول علیه؟ وان قلت: الاسم والعنی فرعان» 
فاین الأصل الذى نقف عليه ؟1, 
وان هذا الفهم لما يفسر أيضا كول ؟“؛ 
١يا‏ هذاء إن الذى صمدك إليه؛ وولهك فبه... 
حاضره غائب وغائبه حاضر؛ وحاصله مفقرد 
ومفقوده حاصل؛ رالاسم فيه مسمى والمسمى 
فيه اسم؛ ولشصریح به تعريض والتعريض به 
تصريح؛ والإشارة نحوه حجاب والحجاب نحوه 
إشارة. وهذه قشصة لا تمرف إلا به؛ وحال لا 
تعرى إلا إليه؛ وشأن لا يوجد إلا له: لاله بائن 
من الأشياء بما هر به هو ...۰ 
وبرغم وضرح التوحيدى فى نفى قدرة الإنسان 
- وقدرنه هو - على وصف الله؛ نفد كانت مناجاة الله 
بصفانه من اللامح الکبری فى أدبه؛ وهی العمود الفشری 
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لكتابه (الإشارات الإلهية)؛ كما أن أثارها نظهر فى مولفانه 
جمیمها درن استشاء» بل إنها قد نكون ذات صلة وليقة 
بتلقيبه ب «التوحيدى؛ ابتداء *. وقد حدثنا التوحيدى 
نفسه هن طبيعة وصفه الله فبين أنه برتکز على اعدماد عدد 
من أشكال التعبير غير المباشر. فمن ذلك الرمز؛ قال: «فکیف 
أصفه وا معذب بالرمز معك؟) 2217 ومنه ما بسمبه 
«الایماء الذى فى الإيحاءة؛ وه «تدرك الإشارة الدفونة فى 
العباراا ؛ وهو سر حرم إعلانه فى الثائى لما وجب كتمانه فى 
ول ثم هناك التخييل الای يقرد إلى ما بسمبه أبو 
حيان والتمثيل البحث؛؛ كما جده فى قوله: 

حشر القلوب منك الشخییل افعض؛ رنهابة 

الإنسية منك الشمشیل البحت؛ والح من وراه 

ذلك على التحصیل الصرف؛ ^ . 
رنی هذا المقام يستحسن أن نذکر أشكالا تعبيرية أخرى 
ذکرها أصحاب الشوحبدی» كالاستعارة والایحاه؛ وقد 
ذكرهما أبر سلیمان النطقی ۲۹۹ والقياس؛ وقد ذكره 
الصيمرى فقال إن «الذين أباحوه هذه الأشباء أعاروه إياهاء 
لأنهم نقلوها غيرها أو نعشره بهاء وذلك على غاية طاقتهم 
ومبلغ علمهم ونهاية جهدهم) ؛ وعلى أبة حال؛ فوصف الله 
بظل جوزا فى الكلام وتفسحا فى السبارن( "۱۳۹ قال أبو 
سليمان: اوهذا اضطرار اشترك جمیع أهل اللغات فيه عند 
|خبارهم عن إلههم ا 

أما الباعث على رصف الله فهو العبادة؛ بالإضافة إلى 

العلذذ بذكره فى نظر التوحيدى!!*2. وقد ذكر الصيمرى 
غرضا آخر لذكر الله وهو حث السامعين على عبادئه: 
الكنها رسوم محركة للنفوس تريكاء وكلمات مقربة من 
الحق تقريبا؛ تبلغ بالسامع إلى ما وراه ذلك تبلیغاه !۰۹*۳ أما 
ابر سليمان المنطقى فاعتبر ذكر الله ووصفه أمرا ضروريا 
بهدف إلى منع الفرد والمجتمع من الانهیار: 

درإلا لکانت المصمة تابشر؛ والطمع بنقطع» 

والأمل بضعف» والرجاء بخيب؛ والأركان 

نسخلخل , والذرائع ترتفع : والوسسائل تمتنع؛ 

والقواعد نسیح؛ والرغبات تسقط؛ والجود والكرم 


1 


والحكمة والقدرة والجبروت والملكوث تأبى ذلك: 
فصارت هذه الأسماء والصفات سلالم لنا إليه لا 
حقائق يجوز أن يظن به شئ منها على سببل 
السیاج المدود» والمنهاج احدود؛ كل 
۲ وانمال الاني الذى أکثر فيه التوحبدی من ذکر 
عجزه عن التعبير هو حال الشوق إلى الوصول العرفانی أو 
الصوفی. ها هنا جحد للترحیدی أفوالا مثل: 
دهی رالله حال علت عن الصفاث الرسوم؛ 
كما نزت الصفات والرسوم عنها. هی والله 
حال سبح فى لجتها کل نحریر فلم بصل إلى 
ساحل؛ وسار فى هوائها وهم كل متمکن فلم 
بقع على طائل... هی والله حال برزث 
بالجبررت رحميت باللکوت؛ فلا الكلام بقعم 
فی وصفها أو تمنیها ولا السکوت. هى واث 
حال من ذاقها عرف؛ ومن عرفها وصف؛ ری 
رصفها انتهى ووقف؛ ومن انتهی عنها ورقف 
ابئدأ الحنين إليها ونشوف)!*", 
رهی «نمط قد حص الله به أعيان عباده وأعلام خلقه 
فى بلاده؛ فلهم بهده الخصوصية منازل الملاثكة» وکرامة 
أولى العزم من الرسل؛(۲*۳. والشوحمدی يعبر عن توقه إلى 
ليل هذه المرنية بقول(۷*: 
یام حلمى برینی كل فائت ملحوقاء وبصور لی 
كل باطل محقوقاء ويناغينى بحال أکفها 
بلطف عن الفشهم؛ رأحفاها بعلو عن الوهم! 
كلما سلطت علبها العبارة؛ وأرسلت إليها 
الإشارة» جلث عن هده وزلت عن هد حال 
کانت النی تخطبها على وجه الدهر؛ فلما بدت 
بحطیفتها استولت علیها يد الدهر) . 
ريعود التوحيدى فيخاطب مخاطبه المعهود بالإشارات 
واصفا تلك الحال؛ فيقول 2840 : 
دبا هذاء إن فتح عليك باب الريوبية باستبعاب 
المبودية؛ ورنيت إلى الحرية بعد ذلة الرق فى 
الخدمة: شاهدت عجائب وعجالب؛ ورايت 


ج سی 


غرالب وغرائب... أدناها أك ترتمی فى حدائق 
لأمن؛ ونشم نواضر الأزهار. ونش هد المقول 
سائرة فى هواد ج الكرامات نحو الأرواح القدسة 
بالطهارة؛ رتسمع معالبة الأحباب على شجو 
پسحر الألباب» ریفطم درن الحق کل حجاب» 
ويفسئح كل باب , هذا ذرو من الحديث عن هذا 
المقسام الذى وصل زلبسه بعض الکرام؛ لم ورا 
ذلك أيضا ما لا عين رأت ولا آذن سمعت؛ رلا 
خطر على قلب بشرا. 


عند هذا الحد يأخيذ التوحيدى فى تبيان الأسباب التى 
تمجز المرء عن التعبير فى رصف هذه الحال ؛ فيربطها بتجاوز 
هذه الحال ما ألمت الألفاظ أن تعبر عنه؛ لأنها حال مغيبة 
عن البشر العادبین خارجة عن خمربتهم؛ وهذا يرجعنا إلى ما 
ذكرناه سابقا عن محدودية الألفاظ مقابل انساع المانی, 
فالخلل هنا ليس متأنيا فى امعان (أو من مصدرها: المقل)؛ 
كما فى المجال السابن - مجال وصف الله - ولكن من 
الألفاط (أومن معسدرها: الحس/ الطبسيعة) ؛ ومن درن 
الألفاظ لا بمکن لعملية الإفهام ار الإيصال أن نتم + يقول 


التوحيدى؛ 


«لأن المين إنما تالف احسدردات؛ والأذن إنما 
خد الرسرمات؛ والفلب إنما يخطر على ما 
جرت به العادات» فأما ما يعلو عن هذا كله علوا 
لا بمسافاث ومجازفات؛ فلا خر عه 50" , 


كيف بتحدث: إذن» التوحهدى عن هذا الموضوع؟ 
بالرمر ۲۳۲؛ ثم بما يسميه «الإيماء اللطيفا؛ وهو الإيماء 
الذى ينجاوز الخیال فى قدرنه على التصویرا إذ يتمكن مده 
من غير أن يتحدد بقوالب الحس وأشكاله؛ قال؛ 


۳۹ الإيماء الذى بلطف عن الوهم؛ ربائن 
من الحس؛ ویستفیث من الشکل رالضد. فبذلك 
الإيماء یمتلی بر العارف نوراء ويشقد بحره ارا 
ویکرن الوجد به رجد السائحين فى آمماق 
اللکوث؛ ويكون الذوق له ذرق الوالهین برادی 
الحق)(۱۱. 


وبرغم ذلك كله؛ فإن وصف حال المرفان بل تقریبا فى 
نظر الترحيدى لا معنا من الاتساع, ولهذا يقرل! 


دیا هذا: غيب هذا الحديث خاف؛ والرمز عنه 
مشجائف: وإنما ندندن حول هله المعانى » هدالك 
تال ما لا أذن سمعت؛ ولا عبن رأت؛ ولا حطر 
على كلب بشره 9 


وعلى أية حال؛ فإن الواصل لا يمكنه أن يعبر إلا بعد أن 
يأذن اله له؛ وان لم بلغ الإذن العجر العمين فى اللئة""؛ 


ان المارف وان ترقی فى سلالم العرفة بحقائق 
الحال على بین المكاشفة, وغلبان المشاهدة, ليس 
له أن يخبر إلا بعد الاذن له وإذا ورد الإذن ليس 
له إلا الجمجمة إذا قال؛ والهمهمة إذا سكث؛ 
حتی يدرج فهما فيه تدرج؛ ويعرج إلا ما عنه 
تمرج. لغة والله مشكلة؛ وعلة رالله معضلة؛ 
وديوان رالله مختوم ؛ وسر والله مکتوم). 


وبرغم صعوبة التعبير عن هذه الحال» ان الترحیدی 
يراه أمرا يستئحق امحاولة المرة تلو المرة؛ لما له من أثر فى نفس 
السامع يقربه من الوصول إلى الله وبشوقه إليه؛ بقول !۳۶ , 


ديا هذاء إذا سمعث مثل هله الصفات بمثل هذه 
السمات على شكل هذه اللفات» فاستشعر 
العظمة؛ فإنك بهذا الاستشمار تستحن التکرمة, 
رهده المارن بهده النعوث هی سلالیم قلوب 
العارفين فى الشرفی إلى ساحة الربربية الخاصة 
بأحكام الإلهية؛ فهیی عافاك الله لنفسك سلما 
منها؛ واحرص على الترفى عليها. فإذا حصلت 
هناك... ففد جوت من الدنيا وأفانها؛ ونخلصت 
من هذه الدار وعاهاتها؛ وفزت بنمیم لا ئفاد له 
وخلود لا أخر له» وعز لا ذل بعدم؛ , 


۳ - ولمجال الغالث الذى متحدث فيه الشرحیدی عن 
١ه‏ عن التعبيسر هو مجال الإحساس بالغرية وما ينتج 
نها *۲3: وهر مجال يختلف عن الجالين السابقين اخثلافا 
كبيرا؛ لأنه يمثل وضعا معيشيا مزلا للترحيدى جعله يعبر عنه 
بحميمية ظاهرة فى مؤلفاته؛ خاصة منها نلك التى كتبها فى 
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سنى الشبخرخة. فبعد أن تدث التوحيدى فى إشارنه العروفة 
عن وصف الغريب الذى بصفه الناس؛ رفارنه بوصف الغريب 
الذى يعنيه هر - وهر هو نفسه - قال إن وصف ذاك الغريب: 
«یحفی دونه القلم» ويفنى من ورائه المرطاس» 
ويشل عن تبره اللفظ» لأنه وصف الشريب 
الذى لا اسم له فيذكرء ولا رسم له فيشهر» ولا 
على له فينشرة نلند؟ 
فكأن التوحيدى هنا يقول إن فكرة الغريب ‏ معناه - 
تستعصى على التحديد الدقيق؛ ومن لم يصعب التعبير عنها 
بالألفاظ؛ وهذا أمر بينه بشكل أوضح عندما قال فى مكان 
أخخر إن اتساع الخرى فى أزسته الوجودية هو الذى جملها 
اخم من أن مد بالألفاظ» وأرفع من أن نفد بهاء قال: 
العمرى لقد رصفت شأنا بمز عن الوصف: 
ریضرب على الواصف تعلیا عن دنس اللساك 


فهى حال قد امتولت عليه استيلاء ناما حتى بات من 
الطبيعى أن يقول؛ «کیف أنكلم والفؤاد سفیم أم كيف ارم 
والخاطر عفیم ؟٠‏ ل 

رد كان أحد أهم الأسباب التى دفعت التوحيدى إلى 
الإحساس بالغرية لبس وحسب |خحفافه فى إقامة العلاقات 
الاجتماعية الى تمكنه من التكيف مع الجشمع» ولكن 
انتناعه بأنه ‏ ریما فى مرحلة متأخرة من العمر - قد أخفق 
فیما لصب نفسه له من العمل الدائب» وهو دعر الناس إلى 
هجر التعلق بالدنيا والتوجه نحو الله طالبين مرضانه مرتمین 
نيل رضواله. ومرة ری وجد التوحبدى نفسه عالقا فى 
درامة العجز اللفوی وهو بدور حائرا بين العديد من المشاعر 
التصارعة التعارضة المقلقة؛ بين شكوى الناس إلى الله 
رالانحاو علبهم باللائمة, والتلطف لهم لعلهم برتدعوا عن 
غيهم؛ والغضب من نفسه لإقدامه على آمر مستحیل ابقداء» 
والنضرع إلى الله کی يكتنفه فى حماه مكافاة له على 
جپرده الخلصة؛ ونواياه الى لا تشوبها شائبة؛ وفرقه من ألا 
يستجيب الله لدعائه؛ وغور ذلك من المشاعر المقضة للخاطر. 
فلا غرابة بعد ذلك أن جده بری اللغة وقد حالت عجماء فى 
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بده؛ وأصبحت راحدة من صفات حال الشهاویة: (إرادة 
مشوبة» وطمائينة تلفة؛ ومعرفة مدخولة؛ ولغة عجمام:... 
ولفظ جريش أو فول كلما استنار ازداد طلاما؛ (۱۹, وقد 
رصد فى أحد الأماكن محاولانه مع الناس؛ ووجد نفسه 
بقف عاجزا عن (کمال الحدیث لأن «فى فمه ماءا كما 
قال" لم عاد فهدأ نفسه؛ وشرح محارلاته فى عبارائه 
ذائلا: 
على أنى سفت العبارة هكذا وهكذا شرفا وغربا 
وجنوبا وشمالا رارضا وسماء» فلم 2 للكباية 
قوة إلا عصرنها عند العثور عليهاء ولا للقصريح 
علامة إلا ونصبتها حين وصولی إلبهاء. ٠'٠‏ 
ولكن ماذا كانت النعيجة؟ قال: نا لله وإنا إليه راجعون!... 
فلر سكت فى الجملة كان أصلح من هذه الاستفائة المكررة» 
ومن هذا المسویل الطویل ...۸ 2777 ولکن ذلك كسان إلى 
حین وحسب» فاله ما لبث أن عادت الهواجس لتقلفه وندفعه 
إلى العويل» وسمها إلى الشعور ام بأن اللفة مهما اتسمت 
فإنها لن تستطيع أن تعبر عن أمر متعدد المظاهر لانهائيها ييدر 
أنه سيظل بثلبسه تلبس الظل طوال العمر وحتی الوت ا 
«أمكذا هكذا أبدا إلى أن ينكسسر القلم عند 
الكتتابة» وإلى أن يميا اللسان عند الخطابة» وإلى 
أن يهيم القلب فى وادى المهابة؛ وإلى أن تفقد 
الررح فى فلاة الغبابة ؟ ۲۳۱0۱ , 
ولهذا يجده بهتف مستفيفا: (يا هذا ارحم غرتی فى هله 
اللفة العجماه بين هله الدهماء الغثراوة (۱۲۹؛ ويؤكد أن 
كل هذا دلسان بحر البلغاء فيه نقطة؛ رذکاتهم فيه ميئة» اا 
رلفد كان إخفاق التوحيدى مع الناس وانتهاژه إلى 
الغربة الكاملة بيهم دائعا له إلى الشعلق بحبل من حبال 
النجاة هو التشوق إلى شيخ صوفی حقيقى أو متوهم. ولكن 
هنا أيضا رجد التوحيدى اللفة أعجز من أن تعبر عما برید. 
وند حاطب مرة ذاك الشيخ الصوفی المزعوم بتطوبل شديد؛ 
وبعد ذلك قال له: 
جف آنار الله صدرك - القلم؛ ولنی 
القرطاس؛ وحصر اللسان؛ وما فى النفس من 


طيب محادئتك بندفق كالعين الفسوارة؛ 
والصحائب الوارنه 30 , 

ومرة أخخرى تشوق إليه ولها ودودا وصدیفا مخلصاء ولكنه 

أردف ذلك بالقول: 

۱ «هذا جهد من بلى بفرائك... فلا تعجب من 
ضروب ما وصفته فى هذه الحروف: فإن وراء ما 
سممته ما لا ينفاد للوهم» ولا يبن بالفهم ؛ ولا 
يكون له تصريح بالفلم؛ ولا تلوبح باللسان ولا 
ينبي عنه خريض الإشارة» ولا نسحيع 
البسيان» 0۷۷ 

أما السبب فى ذاك العجز اللغرى؛ فيحدده أبر حبان 
بطغيان مشاعر الرجد رغليانها حتى الدرجة القصرى» «لأن 
المشق إذا هيجه الوجد؛ والوجد إذا لابسه الشوق؛ والشوق إذا 
رنه الشتيم ؛ والتثيم إذا انصل به الهیمان... تبدد صاحبه فى 
اجتماعه؛ وانكسر باله عند فوله واسعماعه2"80, فكأن 
التوحيدى هنا یرجم العجز فى اللغة إلى أن طفيان المشاعر 
على النفس يفكك وحدة العقل منها ريصيب العانی - أى 
الأفكار بالتشتت؛ فتصبح المعانى كالألفاظ المسدمدة من 
الحس؛ والتى أصلها الشجرو ومن ثم التصور المدود. ولعل 

هذا ما عناه التوحيدى إذ قال ,(۷۹) 
لاحت بوارق الشمنی فسمت نوها نواظر 
الافتقار» وتهیات صور المعبى فتقطمت علیها 
أكباد الأحرار: وأذعنث النفس الأباءة... تروم 
حيلة المشار إلبه مستوفاة بقضايا الحس؛ والحس 
حاكم مرتش وخابط عشراء فى ليل مدلهم... 
فى نسلسل قول لا يبرز معناه من خلل حجبه؛ 
وانقلب الفصيح المقول عيبا فى كشف المراد 
على الغاية؛ فالإشارة كألها نكاد والعبارة على 
الأبام ترداد؛ ونار الرجد على اضطرابها تبيد 
العقل بتحصيله؛ وثرد جمل القول پتفصیله. 
فهل بحسن أن يكرن مقطع القول عبا وعجزاء 
ومنتهى الطلب خيبة وإشفاقا ؟1. 


اللغة والعجر عن التعبير 


؛ - بقى هناك مجمال رابع أشار فيه اللوحیدی إلى 

عجز اللغة عن التعبير» وذاك هو الوضع البشرى العام فى 
تمزفه بين قطبى الدنها والآخخرة؛ والجسد والروح؛ وما بسخط 
الله وما يرضيه. وکنتاب (الاشارات الإلهية) حافل بما يدل 
على شدة إلحاح هذا الموضوع على نفس الترحيدى؛ وشدة 
اضطرابه بین الاستسلام لهذا الوضع والعورة عليه» وعرام تلك 
الثورة بتصاعد بين الحبن رالحین حتی ليكاد يفده طمألينة 
التسليم ويجرفه إلى مهاری الشك اليف وقد ذكر مرة فول 
عیسی بن مریم (إنكم لن تدركوا ملکوث السمواث إلا بعد 
أن نت ركوا نسا كم أيامى رأرلاد کم پدامی؛ ؛ فعلق عليه فائلا: 
«وهذا رمز وراءه رمزء وإشارة شوقها إشارة؛ وعبارة حولها 
عبارة0 ثم وجد نفسه وقد كاد ينزلق؛ ففرق» وئمنی لو 
صمت ولو فليلاء فأضاف؛ 

«ولکن الشقی ملجم؛ ولابد من بعض السکوت 

كما أنه لابد من بعض القول؛ ومن فال كل ما 

عنده فقد باء بغضب من الله ومن سکت عن 

كل ما عنده فقد تعرض لطرد الله ٠°‏ , 
ومرة آخری وصف الازدواجية فى الاستقطاب الانسانی» 
وشكا من صعوبته «لأن العورة فى القول بادية؛ والرقباء من 
درنه منادية؛ ؛ کما فال"۲۵۱, وثمنى السكوث؛ ولکن ہین 
موه داخل ذانه فائلا؛ «فإذا أحذت بعد هذا كله فى 
السكوث» جاءث الفكرة متفدة بالوسوأس» والخاطرة معرددة 
مع الأنفاس» الیل نصاح بعدها بقليل: 

«هیهات؛ ضاق اللفظ رانسم المعنى » واه الرهم 

وحار العقل؛ وغاب الشاهد فى الغائب وحضر 

الغائب فى الشاهد... فكيف بمكن البهان عن 

قصة هذا إشكالها؟ وأين الدراء والملة هذا 

إعضالها؟ البأس الهأس, القنوط القنوط | الوبل 

الوبل | ۲ ینب 

إن الوضع البشری محير لا نفسير له فى نظر التوحيدى 

وأشد ما يحير فيه أن الله أراده للبمشر» فيالها من إرادة 
وباللإنسان من سجين لتلك الإرادة؛ «اللهم إنا فى سكرة من 
وارداتك؛ وفى حيرة من مجارى أقدارك: وليتك إذ لم تخصنا 


Ma 


رداد الغاضی 
~~ 


بانکشاف العين؛ لم تشعرنا التمنى لما لم جر به مشيكتك» 
رلم يسبق فى معلومك؛ *. وحيث إن الوضع البشری 
بمس با حیان باعتباره واحدا من البشر؛ فإله يشعر بضغط 
هذا السجن» وبصور وعبه بهده الحالة بصورة الاختناق الذى 
لابد أن بنفس عنه بالکلام حتی لا يكون الداء المیت؛» وإنا 
جاء الكلام فى صورة الهليان أو الجنون؛ 

ديا هذاء إنما نتنفس بهذه الکلمات كما بتنفس 

افنرق, ونهذى بها كما يهذى بها الألوق» ولا 

فما نحن من وصفناهم ببعيد؛ وكيف بعد 

عنهم رهم الجپران في المحلة رالمجتمعوك فى 

السجد والعاملون فى السوق؟!» 240 , 

هذا هر رضح الإنسان»؛ ولا حل له بغبر الشسلیم» 

وباللتسليم من مطلب عزيز لازم معا؛ 

«قول لا شرح له؛ وسمع لا فتح معه؛ ولكن لا 

بد من التنفيس إذا تضايق الخناق» 410 , 

إن هذه الازدواجية؛ التى هی أساس الإشكال البشری» 

هى التى تصيب الإنسان بالحصرء وتعجز اللغة البشرية بين 
الفيئة والفيئة عن أصل ما كانث له؛ وهو التعبير» ونقزم قدرة 
الألفاظ فى مقابل الأفكار» «فإن المعانى إذا تدفقت بالعز» 
رأيث الحروف تنبدد بالذل؛ لأن تلك من المبسرط الأول» 
پهذا من المفبرض الشانی/(۸۷. وهذا راقع يحلى السکوت 
إلى الانسان الواعی بالاشکال البشری. وبرغم ذلك كله فإن 
الإنسان يتكلم لأسباب متعددة أشرنا إلى بعضها فى لنايا ما 
فاث؛ وجمعها التوحيدى مما فى قرن هدما قال : 


العوامش 


«سیدی: قد آرخیت عنانى ممك» وطرحت ثفلى 
عندك؛ وناقاتك بلغة أنت أعرف بها من غبرك» 
رارنف هلیها من سواك. وائما كان ذلك منی 
لأشياء ككيرة» شريفة خطيرة؛ سها؛ 
نسکین هذه الفورة التى بدت لك هواديها: بما 
بدلك على توالیها؛ الثانی: طلب الفائدة ميك» 
بما جمع الله فبك؛ والشالث: [ذعان النفس 
بالاعشراف لتصاريف الوقت؛ والرابع: مغالطة 
الأضداد نيما لم ینفتح عليهم منه باب؟ 
والخامس؛ استبراء الفیب بما هو صمد له من 
هذه الشهادة؛ والسادس؛ التعاون على نيل المرام 
من جناب اللك بحال لا پفسرها ألف ولا باء؛ 
ولا يخبر عنها جيم ولا حاو . 
ولكن: قبل ذلك كله وبعده؛ يبقى اللغز الكبير الذى 
لا أظننا بعد قادرين على حله .. ودراسات التوحيدى على ما 
هی علبه - وهو كيف نفسر بیان الترحيدى المعجز برغم كل 
العوقات له ولسائر بنی الإنساك» بحیث تبدو کتابثه المثل 
الفرید لفوله فى خير الکلام: 
إن الكلمة تطلب مرها الوافق لهاء فإذا 
صادفت سکنت؛ وإذا لم تصادف جالت فى 
أفاق النفوس دائبة إلى أن مد مكانها اللائن 
بها ۸٩‏ 
وکلمات الترحيدى كلها نفع فى الوقع الملائم لهاء تارکة 
إيانا نحن - ولیس التوحیدی - فى حال من الحيرة إزاء سمو 
نش الفنى العربى إلى أعلى ذراه؛ عاجزین عن التعبير بألفاظ 
الإنسان الضعيف السجین. 


(۱) اہو حبان التوحيدى؛ ال شارات الإلهية؛ تین وداد القاضی ؛ (هار النقاقة» ببروت » ۱۹۷۳) ۰۲۸۸ 
(۲) ياقرن الحموی؛ معجم الأدباء, قي مرجلیوث (القاهر4 ۰0۱٩۲۵ - ۱٩۳‏ ۱۵ ۰۳۸۰ 
(۳) أبر حيان الدوحبدى؛ البصائر واللخبائرء فيل راد القاضى (دار صادر؛ پپروث: ۲۵۲۱۹۰0۱۹۸۸ "۰۲۵ 


(1) المصدر نفس ۰۲۶۲:٩‏ 


(۵) أبو حيان الترحيدى؛ المقابساث: حقبل محمد تولیل حسين» (بغداد, ۰۳۵۸۰۲۱۹۷۰ 
() آبر حبان التوحيدى؛ الإمها.م والمؤالسة. تفيل أحمد أمين واحمد الزين» (القاهرة؛ ۱۹۳۹ ۹ ۳ كلق 


(۷) الصدر السابق ۰۱۲۵۱۱ 


۹ 


اللغة والعجز هن التعبير 


(۸) فش ۰۱۲۵۱۱ 

(5) ئف "1441 

(۱۰) ئف ۱۳ ۰۱۸4 

۰۱۲۲ انظر؛ البصائر» ۱۱۰۲ رالفایسات:‎ ) ١١ 

۳ الإساع, ۱۲۰۱ , 

(۱۳) البصالر: ۰1۰۱۲ 

(۱) الصدر نقسه: ۰۹٩۱۲‏ 

() الفابسات: ۱۲۲ (علی اسان أبى سلیمان), 

(11) البصالر: ۱۲۳۲۰۱۸ وانظر أيضا الإسماع؛ ۰۱۱۷۱۱ 

۷ الإسساع ۱۱۰۲۰۱ رانظر أيضا البصسائر: ۱۱ ۰۱۸۰ 

(18) انظر القابسات: ٩۲ - ٩۱‏ ر٤۱۲‏ و۲۳۹ والإساع 1١6 1١١111‏ و۲: ۰۱۳۹-۱۳۸ 

(05 الإساع ۰۱۱۸۱۱ 

(۲۰) الصدر نلسه: ۱۱ ۰۱۱۸ 

۲ انظر المفابساث: ۱۲۲ ١71‏ 

(۲۲) الإساع ۰۱۲۱۱۱ 

(۲۳) الصدر السایل؛ ۰۱۱۸۱ 

۱ الصتر نفس ۰۱۳۸۱۳ 

(۲۵) القابسات ۰۱۲۸ 

۳۹ ام ۱۱۵۱۱ 

۰٩۲ القابسات:‎ ۷ 

۰۱۳۸۱۳ اع‎ (A 

.٠١ القابسات»‎ )۹( 

۱( البصالر: ۰۱۷۱۰۱۱ 

۰۱۳۸۰۱ ۲ اما ع:‎ (TY) 

(۳۲) الفابسات؛ ۰۳۲۳۸ 

(۳۳) الصدر للسه؛ ۰۳۷۵ 

(۳۸) نلسه ۱ ۳۷۵. 

۰٩۳ : الاشارات‎ )۳( 

۲ الصدر السايق, ۰۱۵٩‏ 

(۳۷) نلسه؛ ۵۷ - ۵۸. 

(۳۸) نقسه: ۱۷۰ 

() تقس ۷۵ 

(۰) نلسه؛ ۰۷۸ 

(11) انظر؛ ٠الركائز‏ الفكرية فى نظرة أبى حبان الترحيدى إلى انمتمع؛ لوداد القاضى مجلة الأبحاث (الجاممة الأمريكية فی بیررت ؛ السلا ۲۳ (۱)۱۹۷۰ ۱۵ - ۳۲. 

۰۱ الاشارات: ۰۲۸۹ 

المصلر السابل: ۰۷۰ 

(4۷) نله ۰۲۹۸ 

(48) انظر فی الامماع ۱۳۵۱۴ قرله ؛ آنا أعوة بالله من صناعة ۷ خن الترحيد ولا ندل على الراحد ولا ندع إلى عبادنه رالاعدراف بوحدایدهواقیام بحفرثه 
رالمصير إلى کنفه والصبر على قضاك رالتسليم لأمره...0. وانظر فى نفسير المؤرحين لنسبة «الدرحيدى؛ فى کتاب رداد الفاضى مجعمع الفرن الرابع فى مزلفات 
۴ حيان العرحيهدى» رسالة ماجستير؛ الجامعة الأمريكية فی بیروت؛ ۲١۱۹۹۸‏ رالحاشية رقم 4. 

۰۷٩ الإشارات:‎ )15( 

(4۷) الصدر الساین» ۰۱ 

(4۸) لفسه: ۰۷۰ 

۰۸۳ الظر المقابسات,‎ )4٩( 

(۵۰) الصدر الساين, ۱8۷ - ۰۱۸۸ 


وداد الفاضی 
رصصر 0ك 


(4۱) نلسه؛ ۸۳. 

) الاشاراث: ۰۳۸۱ 

(۶۳) الفابسات, ۰۱۱۴ 

۰۱۳۱۰۱۳ الإساع,‎ (at) 

روه) الاشارات: ۰۸۸ 

(1) الصدر السابق؛ ۰۹۸ 

(۵۷) نفس ۰۳۲۹ 

(۵۸) نف ۰۱۵۳ 

۰۱۵۱ - ۱۵۴ الشاراث؛‎ )۵٩( 

(1۰) الصدر السابل؛ ۰۳۱۹ 

(۱) نفب ۰۱۵۸ 

۰۳۱٩ نفسه»‎ )۲( 

(۱۳) نلسه؛ ۲۷۷ 

(14) نفس ۰۱۰۳ 

Mélanges de L'Univeraité St. Joseph 30/2 (1984), انظر فى هذا الوضوع هامة بحث راد القاضي بعنوان «الفریب فى إشاراث الترحبدى؛ فى مجلة.‎ )٩۵( 
pp. 127 9, 

(55) الإشارات: ۰۸۳ 

(9") المصدر السایل:۱ ۰۱۷ 

(88") نلسه: ۰۲۹۴ 

ف نفسه» ۰۱۳۲ 

(۷۰) نلسه» ۰۱۰۵ 

(۷۱) نفسو ۱۰۵ 

(۷۲) نفس ۰۱۱۵ 

۰۹۲ - ٩۱ نقسه»‎ )۷۳( 

۰٩۳ نلسه»‎ )۷۸( 

۷۵۱ نفحه؛ ۰۳۹۰ 

(۷) نفس ۰۱۳۸ 
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تزکد النظرية اللغرية المعاصرة نفی البعد الاشاری للغة» 
وتعمول بدلا ص ذلك على عمد الصلة بين اللغة والتصورات 
الذهنية. فاللفظ اللغرى لا يشير إلى الأشياء» بل يشير فى 
ذهن المتلقّى أفكار) أر تصورات , اد كلمة اناقةة؛ میلاء حين 
تلفظ أو تفر شهر فى ذهن التلفى المعين تعصورات تختالف 
عما تثيره فى أذهان سواه؛ كما تختلف هذه التصورات 
باخثلات نظام المللامات الذی ندمل فيه الكلمة. إن ورود 
كلمة اثاقة) فى قصيدة عربية قديمة يشير من الأفكار 
والمشاعر والصور ما لا علاقة له بما تثيره الكلمة نفسها لو 
وردت فى کتاب عن علم الحيوان؛ لأن نظام علامات الشعر 
السربى القديم ليس له أدنى صلة بنظام العلامات فى علم 
الحيوان. ۱ 
ولفد اتسقل هذا النرع من الشفكير إلى مجال النقد 
الأدبى؛ فشاع القول بنفى العلاقة بين النص الأدبى؛ رما 
نظنه إشارات إلى موضرعات وأشہاء حارج النص. فالنص 
الأدبى لا بحاکی الواقع ولا بمثله أ يشير إليه؛ بل إنه يشير 


* فسم اللغة العربية؛ آداب لفاهرةه فرع بنی سويف. 


فى ذهن التلفی الکفه ما قد يكون منبث الصلة بما لتصور 
أله إشارات إلى الواقع. ولا شلك أنه إذا كان اللغوبون يقطعون 
الصلة بين اللغة والأشياء والوقائع؛ فإن هذه الفطيعة تكون 
أوضح فى مجال الادب؛ لأن الأديب بستخدم اللغة؛ فى 
معظم الحالات؛ استخداما إبحائيا؛ ينأى فيه عن الدلالة 
المباشرة. لا يحاكى النص الأدبى؛ إذن؛ الواقع؛ بل يدشئ 
دلالة تلكمس فى الكيفية الخاصة التى تتجسّد بها الأشياء 
رالرضوعات. وإذا کان لنا أن نبحث عن أشياء من حارج 
لنص نمی على فهسمه أ تأريله» فليس أمامنا إلا التصرص 
الأخرى المناظرة له. إن فهم دلالة النائة فى معلقة طرفة بن 
العبد لا يتمس فى البحث عن العلاقة بين كلام الشاعر 
والوجود الفيزيقى لهذا الحيران» بل يلعمس فى أمرين؛ الأول 
هو مجمرعة التصورات والمشاعر النى يمكن أن بثيرها کلام 
الشاعر فى ذهن المتلقى؛ ولشانی؛ ولعله الأهم لاله الاساس» 
هو علاقة هذه التصورات بالتصور العام للناقة فى التصرص 
الأخحرى ١‏ لأن الرجود الخاص للناقة فى معلقة طرفة ناج عن 
استخدام حاص لما يمكن أن نسميه شفرة الناقة فى الخطاب 


محمد بربری 


الشعرى العربی؛ آی مجموعة القواعد العامة المولدة لأى 
كلام شعرى عرای عن الناقة. 

فإذا نظرنا فيما خلفه لا أبو حيان التوحیدی من نصوص» 
وما قبل عن هذه النصرص» ندیم وحدیثا؛ لاححظنا أن لمة 
فجرة بين خطاب التوحيدى؛ وما يمكن أن لسميه النصوص 
المفسّرة أو المورلة لهذا الخطاب. ننشأ هذه الفجوة؛ إلى حد 
كبير؛ من الاعتداد المسرف بالمقارنة بين خطاب التوحيدى» 
وما بشرهم أنه (شارات إلى وفائع وأحداث. أى أن الاعشداد 
بالبعد الاشاری كان هو الغالب على قراء التوحهدى بيدما 
أهمل البعد الرمزی الإبحائى؛ كما أهمل النظر فى علاقة 
نصوص التوحيدى بالنصوص المناظرة له؛ سواء نلك التى 
سبقته أو التى نله. بعبارة أخرى؛ اقتطع خطاب التوحيدى 
من سيافه النصى ونظر بدلا من ذلك فيما ظنه بعضهم 
إشارات تاربخية واقعیة. وقد كان من جراء هذا الموقف أن 
تكرر الحديث عن کذب الترحيدى أو صدقه» وعن انسانه أو 
تنانضه» كما انهم بالزندفة ثارة» ورمى بالتسول والاستجداء 
ثارة أخرى, 

انهم أبو حيان بالثناقض مدلا لأنه أنشأ نضا فى الطمن 
على الوزيرين: ثم عاد فأقرٌ بمكانتهما وفضلهماء بل شى 
عليهما (۲۱. وحقيقة الأمر أنه ليس ثمة نناقض إذا نهنا إلى 
الفرق بين المستوى الرمزى والستوی الاشاری فى كلام اى 
حيان. ان نص (مشالب الوزيرين) نص آدبی من النوع 
الهجائى أحال فيه و حبان الوزيرين إلى «موضرعين؛ أو 
رمزين» قاطمًا بالثالى الصلة بينهما وبين وجودهما التاريخى 
الواقعئ. أما ما ذكره» فى تضاعيف هذا الکتاب؛ عن مكالة 
الوزيرين الرفبعة» فهو من باب الإشارة والتفرير. ولا يستبعد أنه 
اضططر إلى هذه العبارات التقريرية من باب یه المدلقى إلى أن 
هجاءه للوزيرين نص آدبی؛ لا ينغ النظر فيه من أجل 
البحث فى مدى مطابفته للواقع أو مخالفعه له. ای أن النص 
الأدى لا بنظر فيه من أجل البحث عما فيه من صدق أر 
كذب؛ بل من أجل ما فيه من فن؛ ومن أجل الكشف عن 
رنه ونظامه الداخلی من حیٹ هو نوع أو جنس أدبى» 

والحق أن مسألة الوفاء بمطالب الفن وقوائينه؛ التى 
تتجاوز مطلب الصدقء أى المطابقة بين الخطاب الأدبى 
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رالواقع أهمّت آبا حبان فى اکشر من موضع فى ککتاباه 
افتتلفة» ومال إلى لاعتفاد فى أن الستوی الأدبى أو الرمزی 
للنص هر ما ينبغى أن يهم البدغ. من هذا مثلاء ما قله عن 
أبى سليمان وأبى زکربا الصيمرى فائلا: 
«سالت أبا سليمان عن البلاغة ما هى؟ وفلت: 
احببت أن أهرف فرلا على نهج هذه الطائفة؛ 
لأن لهم الخطابة فى عرض كنب الفيلسوف... 
وجرابهم احق ما أعتمد. 
فقال: هى الصدق فى المانی؛ مع اتشلاف 
الأسماء والأفعال والحروف؛ وإصابة اللغة» 
رغری الملاومة والمشاكلة؛ برفض الاستکراه؛ 
ومجائبة التعسف. 
فقال له آبر زكرا الصیمری: قد يكذب البلیغ 
ولا يكون بكذبه خارجا من بلاغته. 
فقال: ذلك الكذب» وقد ألبس ثوب الصدق» 
وأعير عليه حلية الحق, فالصدق حاكم؛ وإنما 
برجم معناه إلى الكذب الذى هو مخالف لصورة 
المقل؛ الناظم للحقائق؛ المهذب للأغراض؛ 
المقرّب للبعيد ؛ انعضر للقریب»(۲۲, 
تتجه هذه المحاورة النقدية المكثفة إلى ترسيخ مفهوم 
المدق الفنی(۳, أى أن يكون النص أر الخطاب الأدبى 
مطابا لشروط الفن؛ حتى وان كان مجافبًا للواقع ؛ فالبعد 
الرسزى أو أديبة؛ النص أهم من مطابقته للواقع؛ بل لعل 
هذه «الأدية؛ هى ما ندفع الدع إلى الكذب «البليغ؛ ؛ 
الذى هو أهم من الصدق غير «البليغ» ٠‏ 
وقد النفث أبو حبان التوحيدى فى هذه المسألة إلى 
حدیث رسول الله صلى الله عليه وسلم: دإ من البيان 
لسحر) وان من الشعر لحكم ؛ واهتم بالسياق الذي ورد فيه 
هذا الحديث. فلعل ذلك حبن كان بحاول أن رر نقدياء 
هجاءه للوزبرین؛ ممولا على أن الصدق فى الفن أرلى 
بالرعاية من المطابقة بين الخطاب الأدبى وحقائق الأسور. 
فيقول: 


سس یمد الإشارى والبعد الربزی 


«رهل أا إلا کمن فال لرسول الله صلی الله 
عليه وسلم فى حديث! يارسول الله؛ رضيث 
فقلت أحسن ما عرفت؛ وفضبت فقلت أفبح ما 
عرفت. فلم بنکر ذلك رسول الله صلی الله عليه 
وسلم. را أررى لك القصة لتکون الفائدة أظهرء 
والحجة آنور. 
قال عمرو بن الأهتم للزبرقان؛ حين قال له النبى 
عليه السلام: ما علمك فيه؟ قال؛ أعلم أله قد 
تجمت له مروة؛ وأنه مطاع فى قومه؛ وأنه ماع 
وراء ظهره. فقال الزبرئان: ۳ والله لفد نرك 
ما هو أفضل من هذا. فقال عمرو؛ آما إذ قال ما 
فال نهر ما علمت احمن الأب؛ لشیم الخالء 
زسر الرژا: حدیث الغنى ١‏ ولفد صدفت فى 
الأولى: وما كذبث فى الأخرى, رضحك رسول 
الله صلى الله عليه وسلم. 
فال عمرر؛ پارسول الله؛ لفد غضبت فقلت 
أفبح ما عرفت؛ ورضيت نفلت أحسن ما 
عرفت. فقال الى صلی الله عليه وسلم! دن 
من البيان سجر , 
لقد مدح عمرو بن الأهتم الزبرقان لم هجاه؛ أى نفض 
نفسه, فهر إما أن يكون كاذب فى مدحه أو کاب فى هجاله, 
ومع ذلك فقد فبل رسول الله صلى الله عليه وسلم 
«خطاب؛ عمرو بن الاهتم فقال «إن من البيان لسحرا؛ ؛ لأن 
المدار فى الفن والأدب على الوفاه لقتضیات البيان: لا على 
الصدق أو الكذب؛ أى أن الفن لا يعامل معاملة مطلق 
الکلام؛ بل براعى فيه انظام؛ الفن. 
رند قدم أبو حیان الترحيدى لهجائه للوزيرين بخطاب 
نقدی يضمن ما يشبه لظریة فى وظيفة الإبداع ومصادره 
النفسية؛ ففال بأراء تسق مع اعتداده بالفن ونظامه: حتى لو 
تاقض مع مفتضیات الصدق الإشارى. إن المصدر النفسى 
للإبداع الأديى یکمن فى قوة الشعور بالسخط رالرضاء اللى 
فد نقود المبدع إلى مجافاة بعض الحقائق. ولا بری ابر حهان 
فى ذلك یام لأنه يذهب مذها تطهيري: بری فيه شين شبيه) 


بما بشرل به علماء النفس من أن طاقة العدوان الغريزية يتم 
إعلاؤها عن طريق ألشطة متباينة؛ منها الفن والأدب» بدلا 
من أن يتم التنفيس عنها بشكل مباشر ندمیری فى الحروب 
وضروب العدوان الأخرى. يقول أبو حيان فى ذلك: 
اعلی أن من وصف كريم أطرب؛ ومن أطرب 
طرب؛ والطرب خفة وأريحية؛ تستفزان الطباع؛ 
رتشبهان الحصيف بالسخيف؛ فأما من حدث 
عن لديم فإن أساس كلامه يكون على الغيظ» 
والغسيط نار القلب؛ وخبث اللسان؛ ونشنیع 
القلم ...2000 , 
لا یری ابو حيان باس فى أن يشثبه (الحصيف 
بالسخيف!؛ مادام التعبير الفنى ناجحا. ويدافع أبو حهان هن 
مذهبه مشیر) إلى أن الإبداع یمین المبدع على التخفيف من 
مشاعر الغبظ ؛ وهو ما تتصل بما ذكرنه من أن للأدب هنده 
وظيفة تطهيرية فیفول: 
«فمن ذا يزرى على هذا المذهب إذا حرج القول 
فيه معضود بالحجة... وكان فيه برد الغليل؛ 
رشفاه الصدره رنخشیف الکامل من لفل 
الفیظ)(۲, 
ریصرح ابر حیان بمذهبه قائلا: 
«وان كان بعض الصدق مشوبا؛ وبعض الحق 
مررجنا فلا بأس ولا حرج؛ فان ذلك القدر لا 
يقلب الصدق كذباء ولا بحیل الحن باطلاء 
ین الخض من كل شرء والخالص من كل 
حير 
وأحذ أبو حيان على الحالين المشاليين أنهم يطلبون 
الممال؛ ویفمون من ثم فريسة لا نسميه؛ بلفتنا المماصرة» 
الإحساس المرضئ بالذنب؛ لأنهم بطلبون المستحيل فيقول 
عنما 
ررائم السال خابط ؛ وطالب الممتنع حالب» 
ومحاورل مالا يكون مکدرد معنی؛ ومحدرد 
معدی؛ ومرجعه إلى الندم» وغايته الأسف الذى 


EYI 


محمد بربرگ 


يشجو النفس؛ وبمرس الفؤاد؛ وبرجع القلب؛ 
ریضاعف الأسى» وريما أنضى إلى العطب»40), 
لم يأبه أبر حبان فى هجائه للوزيرين بالبمد الإشارى» 
وانما عنى بتجسيد رؤيته الفنية الساحرة معئد) بالشروط الفنية 
للهجاء والسخرية والفارقة؛ ولم یر فى ذلك كله بأسا. كما 
أنه لم بر با فى أن یفول عن الوزيرين؛ 
وولولا أن هذين الرجلین؛ أعنى ابن عباد وابن 
العميد كان [كذا] كبيرى زمانهماء وإليهما 
اننهث آمور... وعليهما طلعت شمس الفضل؛ 
وبهما ازدانت الدنیا؛ وكانا بحيث ينشر الحسن 
مهما نشرا..., لکنت لا سکع فى حدیشهما 
هذا التسكع؛ ولا أنحى علیهما بهذا الحد؛ 
ولكن النقص من يدعى الکمال أشنع... ولو 
أردث مع هذا أن جمد لهما الا من جميع من 
کب للجيل والديلم إلى وقتك هذا المؤرخ فى 
هذا الكتاب لم ده(" , 
إن هذا الاعتراف من جانب أبى حيان بفضل الوزيرين» 
بعد أن سلبهما قبل ذلك کل فضيلة؛ ونسب [لبهما كل 
رذيلة, بدل على ما ذكرناه فى البداية من أن با حيان يفرق 
بين الخطاب الإشارى الشقريرى والخطاب الرمزی الإيحائى. 
ركما ذكر فيما سبق؛ فإن أبا حيان ریما اضطر؛ فى 
تضاعيف نقده وهجائه للوزيرين» إلى الإشارة إلى مزابا 
الوزيرين» كانه ينبه القارئ إلى عدم الخلط بين حطابه عن 
الوزيرين وما يمكن أن بسمبه الواقع التاريخى لهما. أى أن أبا 
حيان بنبه قارئه إلى أنه لا يكثب اریخا للموزيرين يعنى فيه 
بالحفائق؛ وإنما بدشئ خطا) أدبا براعى فيه أصول فن 
الهجاء؛ حتى وان أدى به ذلك إلى مجافاة الوقائع الشايئة.. 
وذلك هو الكذب البليغ الذى قال عنه أبو سليمان إنه کذب 
دقد ألبس ثوب الصدق؛ وأعير عليه حلية الحق؛. ولذلك» 
إن هذا البوع من مجافاة الحقائق لا يعد كذبا: بل هو 
صدق, لأله براعى حقائق الفن. الحقيقة الفنية فد تباين 
الحقائق الواقعية؛ لکنها نظل حقيقة صادقة بمعيار الفن 
الذى تشمى إليه. 


۷۳ 
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إن عناية أبى حيان برسم صورة ساخرة لابن عباد هى ما 
يهمه؛ ولا بهمه صحة ما ينسبه إلى ابن عباد من أقوال 
وأفعال. وهرء على سبيل الثال؛ يسجل لنا مشهد) ساخرا 
لابن عباد عند عودله من هملان؛ وكيف استتقبله الناس» 
رکیف اعد هو لكل راحد من مستقيليه کلام مسجوعا بلق 
به. ویفدم أبو حيان لهذا الشهد قائلا: افأرل ما أذكر من 
ذلك ما ادل به على سعة کلامه؛ وفصاحة لسانه ونوا جأشه؛ 
وشدة منته). غير أن أبا حهان یکر على هذا الدیح سار من 
ابن عباد فیقول مکملا کلامه السابق : «وإث كان فى فحراه 
ما يدل على رفاعته وانتکاث مربرنه , وضعف حوله؛ وركاكة 
عقله» رانحلال عنده»!۲۱. ثم بمضی بعد ذلك فى رصف 
ما کان من أمر ابن عباد ومستقبليه مسجلا عبارات ابن عباد 
الرنانة؛ التى تسد بحق ما وصفه به من افصاحة لسائه ۰.۰ 
وركاكة عفله». قاين عباد يعنى بالسجع أكثر ما يعنى بای 
معنی؛ إذ بضع أبرحيان على لسانه قوله: 
«أبها الفاضی كيف الحال والنفس؛ وکیف 
الإمتاع والأنس: وكيف امجلس رالدرس؛ وكيف 
الفرص والجرس؛ وكيف الدس والاعس؛ وكيف 
الفرس والمرس) 117 , ۱ 
ثم يمفب اہو حيان على هذا مواصلا حدیله: 
وركاد لا بخرج من هذا الهذيان شهیجه 
واحتدامه! . 
لقد اعلص أبر حيان فى وصفه لهذا المشهد بفن الهجاء 
والسسخرية, لا من ابن عباد فحسبء بل من مستقيليه وکیف 
كانوا بظهروت خشوعا وتذللا لصاحب السلطة» رغم ثفاهة 
عقله وغذلقه المضحك. رلم يخلص أبو حيان لحفائق الأموره 
زاغلب الظن أن ما وضمه على لسان ابن عباد وعلی ألسلة 
مستقبليه: هو من تالبفه؛ لأننا نستبعد أن تکون ذاكرة آمی 
حبان قد رعت على البديهة هذا الحديث الطويل؛ الذى 
تخلله استشهاد بالشعر وحوى كثير) من التفاصيل التى لا 
يتصور حفظها إلا عن طريق نسجیلها كتابة؛ وهو ما لم یفله 
أبو حیان!۱۳. غير أن أبا حیان لا يكثرث إلا بخطابه الأدبى 
البجائی السار؛ ولا يحفل بمدى مطابقة هذا الخطاب 
للواقع. 


إن ولاء المبدع لفنه وإحلاصه له یوق أية اعتبارات 
أخعرى: هذا ما يؤكده آبو حیان حین پشرح لنا كيف أن فن 
الهجاء أرلى بالرعاية ما عداه فيقول؛ 
«قيل لبعض من انتجع مأمولا وأدرك حاجته منه: 
كيف انقلبت عن فلان؟ 


نقال؛ منمنى لذ هجائه؛ وأکرهنی على حسن" 


الثناء عليه؛ والقلوب مجبيلة على حب 
الإحسان» والألسنة تابعة للقلوب؛(6۱۳, 
إن للهجاء عند هذا الرجل لذة فنية دفعئه إلى هجران 
من أحسن إليه؛ لأن هذا الإحسان حرمه من إبداع خطابه 
الهجائى. : 
وكعادله يقدم أبو حبان تفسیرا «سیکولرچبا؛ لما هو 
ملحرظ عنده وعند غيره من المبدعين من ميل إلى الهجاء 
«وبعد وقبل فالكلام فى نشر المیب وكشن 
القناع؛ وندئيس العرض» وهجو الانسان؛ ووصفه 
بالخبائث أكثر استمراا؛ والمتكلم فيه أظهر 
نشاطء وأمرن عادة؛ وأرقد هاجسًا؛ وأحضر 
عاطساء وهذا لأن الشر طباع والخير تکلف: 
والطينة أغلب. وقد قال بعض فتبان خراسان: 
«الإحمسان من الانسان زلة؛ والرحمة من القادر 
أعجوبة» والظلم من المدل مألون)147). 
وبنقل ابر حيان عن جرير قوله: :إذا مدحتم فاختصرواء 
وإذا هجوئم فأطيلواء فان الناس لا بملون الشره(*۱, 
إن مؤدى كلام أبى حيان ومؤدى نقرله عن غيره برمی 
إلى تأكيد أن الهجاء فن يقصد لذاته لما يحققه من متعة فنية؛ 
وأن المبدع مدفوع إلى هذا الفن؛ بغض النظر عن الملابسات 
الوافعية التى ربما عافته عثه. 
وأغلب الظن أن ميل أبى حبان إلى فن الهجاء وبراعئه 
فيه كانا السبب فى عداوة الوزيرين له؛ إذ أدركا بحسهما 
الفنی أن الرجل ربما أضمز السخرية منهما فى مدحه لهما 
وتذلفه لهما. أى أن براعة أبى حيان فى فن السخرية 
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کانت؛ غالبا وراه بغض الوزيرين الظاهر له: رغم ما پدا مه 
من محارلات للتفرب منهما. بل لعل مبالفة. أن حیان فى 
الشناو عليهماء فى بداية أمره معهما هی الى زرهت لی 
نفسیهما الشك فى نواياه» لأن المبالغة فى الناء تنطوى أحيان 
على سخرية مستكرة؛ وكذلك المبالغة فى إظهار الطاعة 
والخضرع. كانت السخرية اللاذعة أهم صفات أبن حيان» 
وما تبعها من ميل إلى النقد والانتفاد(۲۱۳؛ فهو كما قيل 
عنه «قلیل الرضا عند الإساءة إلبه رالإحسانء اللم شأله؛ 
والثلب دكانهة”"2. كان تخوف الوزيرين من هذا الميل عند 
ایی حيان سببًا فى جفالهما له؛ ما أدى فى النهاية إلى أن 
تتحقق مخاوفهما وسشئ أبو حيان فيهما هجاوه. 
ويحكى أبر حيان عن ميله إلى الهجاء والسخرية فيقول: ٠‏ 
كنت بحضرة أبى سعيد السيرافى فوجدت 
بخطه على ظهر كتاب اللمع ...: ذم أعرابئ 
رجلا ففال؛ ليس له أول يحمل عليه؛ ولا آحر 
برجع إليبه؛ ولا عسقل يزكر به عاقل لديه؛ 
وأنشد... فقال لى: يا أبا حيان؛ ما الذي كدث 
تکتب؟ قلت؛ الحكاية التى على طهر هذا 
الکتاب فادها وتأملها رفال: تأبى إلا الاشتمال 
بالقسدح واللم وثلب الناس. فشفلت: أدام الله 
الإمتاع؛ شغل کل ناس بما هو مبتلی به مدفوع 
إل , 
كان أبو حبان؛ صاحب العقلية الناقدة الانتقادية؛ مدفوع) 
إلى فن الهجاء والسخرية؛ وهذا غالبا ما حرض علیه الوزيرين 
من قبل أن بظهر منه؛ بشكل مباشر؛ ما يدل على أنه خر 
منهماء اللهم إلا إذا كانا قد استتبطا من مدحة إياهما معنی 
السخربة كما ذكرنا. لا شك أن ابن عباد قد قرأ سخرية ی 
حيان فى بعض تصرفانه التى ندل فى ظاهرها على الاحشرام 
والتبجیل. من ذلك مثلا ما يحكيه أبو حمان عن أول لاله 
بابن عباد من أن ابن عباد ساله: دابو حمان يتصرف أو لا 
بنصرف؟ قلت: إن قبله مولانا لا بنصرف؛!*۱*: ففنى إجمابة 
أبى حيان سخریة» غير مباشرة؛ بسؤال ابن عباد» أخنقته 'عليه. 
وشبيه بذلك ایض ما يحكيه أبو حيان من أن ابن عباد سال 
دمن كناك بأبى حیان؟» فأجابه أبو حيان؛ «اجل الناس فى 
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زمانه؛ وأكرمهم فى وقته؛؛ فسأله ابن عباد متلهقا: دومن هر 
وبلك ؟؛ ناجابه بو حیان؛ «أنت؛ فقال ابن عباد: «ومتی 
کان ذلك ؟4 فأجابه أبر حيان: احین قلت با أبا حیان من 
كناك آبا حبان» . ویعلق أبو حیان قائلا؛ «فأضرب عن هلا 
الحدیث رأغذ فى غيره على كراهية ظهرت علب" . 
ظاهر كلام أبى حیان الاحترام والتبجيل غير أن باطنه بنطوى 
على ما يشبه تسفبهنًا لأسئلة الوزير؛ لقد أدرك الوزير» دون 
شك؛ أن وصف أبى حيان له بأنه «أجل الئاس فى زسانه 
رأكرمهم فى وفته؛ ليس إلا مبالغة تضمر السخرة؛ أكثر ما 
ندل على المدح. كما أن آبا حيان پتلاعب بالوزير فى هذه 
الساورة كما تلاعب به قبل ذلك؛ حين سأله عن «أبی 
حيان) بتصرف أولا ينصرف, 

لقد أدرك ابن عباد وابن العميد أن السشوی الإشارى 
لكلام أبى حبان بختلف هن؛ بل ریما يناقض؛ الستری 
الرمزى الإيحائى؛ فكان منهما ما كان. وعلينا ألا نسی أن 
سخرية أبى حيان من الوزيرين هى سخرة من سلطة سياسية 
أدبية؛ وهذا ما يجعل کلامه أشد ونعا وأكثر إيغالا فی 
التسفيه والازدراه. 


ليا 


أما «رسالة السقيفة؛ التى اتهم بر حهان من أجلها 
بالكذب ونزوير التساريخ » نهى أدل على ما ذكرته من أن 
الخلط بين اللستوی الإشارى والستوی الرمزی بوقع قارئ 
التوحيدى فى أحكام جارة؛ تبتمد بمثل هذا القارئ عما 
ينبفى أن نکون عليه قراءة النصوص الأدبية, 

إن شكل هذه الرسالة وما وضعه فيها التوحيدى على 
ألسنة أبى بكر وعمر بن الخطاب وعلى بن أبى طالب» رضی 
الله عنهم؛ راضح الدلالة على أن الرجل فد أحال هذه 
الشخصيات إلى نماذج أو رموز فى حكاية ألفها تأليمًا؛ إن 
الصيغ اللغوية التى تتحدث بها هذه الشخصيات فى الرسالة 
هي صیغ المصر العباسی. ولو أراد أبو حبان أن يزور وثيفة 
اريخية - كما زعم بعضهم - لاصطدم أسلو) پناسب عصر 
الخلفاء الراشدین. ولقد كان أبو حيان بما لدبه من محصول 
لفوى؛ ریما لديه من خبرة لغوبة أدبهة قادراء بلا شك؛ على 
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أن يضع على لسان کل واحد ما يشاكل أسلوبه ونفکیره. 
لکن أبة قراءة سريعة لهده الرسالة لا بلحظ فیها أدلى جهد 
من جاب أبى حبان لاصطناغ أساليب الخلفاء الشلائة. لا 
بحتاج الفارئ؛ إذن؛ إلى كشير من الذكاء أر الخبرة کی 
یکتشف أن رسالة السقيفة هی من صنم أبى حمان"۲» 
نهی تمثیل لافکاره؛ صاغها فی شکل سردی درامی: 
لقد بدأ أبو حيان رسالته بما بشبه مقدمة؛ لهدف إلى 
تشویق القارئ إلى ما هو آخذ فى سرده بعد ذلك فبقول: 
«قال أبو حيان... سمرنا ليلة عند القاضى أبى 
حامد... فتصرف الحديث به كل متصرف ۰.۰ 
فجرى حديث السقيفة؛ وشأن الخلافة» فرکب 
كل ما معنا... 
فقال؛ هل فيكم من يحفظ رسالة أبى بكر 
الصديق لعلى بن أبى طالب رضى الله ضهما: 
وجواب على له ومبايعته إياه عقب نلك المناظرة؟ 
نقالت الجماعة الى بون پدیه: لا والله! تال: 
هی من بنات الحقائق... ومذ حفظتها ما ریتها 
إلا للمهلبی... وقال: لا أعرف على وجه الارض 
رسالة أعقل منها ولا أبين... فغال له المبادائى 
أيها القاضى؛ لو أتممث المنة بروايتها سمعناها 
مدل ۳" . 
لفد شوق أبو حيان قارئه إلى الاطلاع على تلك الرسالة؛ 
فهى أولا تتعلق بأمر خطير أهم السلمین؛ وهو أمر الخلافة؛ 
وأمر الاحتلاف بين الشيعة وخصومهم» لم إن الرسالة شئ 
نادر لا يعرفها أحد من كانوا فى حضرة القاضی أبى حامد» 
فهى أشبه بسر يتعلق بأمر خطیر: ما يحفز الفارئ وبهبكه 
لاستقبال ما سوف يسرده أبو حيان بعد ذلك؛ كما انها رسالة 
لا يعرف القاضى أبو حامد على وجه الأرض رسالة أعقل 
منها ولا اہین" وغير ذلك ما وصفه بها القاضى فى 
تعظيم لها من حيث مضمولها وشكلها. وبعد أن أنهى ابر 
حيان هذه المقدمة بدأ فى سرد الرسالة. 
غير أن إمعان أبى حيان فى محاكاة الررابات الصحيحة 
هو الذى قاد؛ غالبًا؛ بعض القراء إلى الظن بأنه كان بصدد 


محاولة لكتابة التاريخ » أو بالأحرى محاولة تزوير وليفة تاريخية . 
وتكمن هاهنا مفارقة تلفت الانتباه: فقد أمعن أبو حيان فى 
محاكاة شكل الروایات الصحيحة؛ لکنها محاكاة تنطوى على 
سخرية؛ ولا ينبغى أن ؤخ مأخذ الجد. إن أول مظهر من 
مظاهر احاکا: الساخرة حرص التوحیدی على إبراد سلسلة 
الرواة الذين حكى عنهم القصة. تبداً هذه السلسلة بابی 
النباح مولى أبى عبهدة بن الجراح رنشهی إلى القاضى ألى 
حامد أحد شيوخ التوحيدى؛ وكان من أئمة الفقه. هناك؛ 
إذذ؛ مفارقة واضحة بين مضمون الرسالة ولغتها؛ اللذين 
يكشفان اختلاتها كشفاء ومظهرها الذى انبع فيه أبو حيان 
تفالید رواية الأخبار المحيحة. إن هذا التنافض بين شكل 
الرسالة ومضمونها هو أحد أساليب السخرية غير المباشرة عند 
الترحيدى؛ وعند غيره من الکتاب حبن يصطنعون مظهرا 
جاد) فى حدیث هزلى أو ساخر, 
وقد اضطر أبو حيان إلى أن ينص مباشرة» فى سباق آخر؛ 
على أن هذه الرسالة كانت من صنعه؛ وبأنه لا نصيب لها 
من الصحة التاربخية (۲۲۹. وییدو أنه كان مضطر) دائما إلى 
إزالة سوه الفهم الناجم عن اند کلامه مأخل) إشارياء 
راغفال البعد الرمزى فى كلامه. ولعل هذا هو السبب 
الحقيفى فيما پروی من أنه أحرق کنبه قبل مونه. 

ولا يستبعد؛ على كل حال؛ أن المستوى الرمزی لكلام 
التوحيدى قد استشعره بعض القدماء؛ وإن كانوا أساءوا تأويله, 
فسقد فيل إن دزنادفة الإسلام ثلاثة: ابن الرارندى, 
والنوحيدى؛ وأبو الملاء؛ وشرهم على الإسلام التوحيدى: 
لأنهما صرحا؛ رهر مجمج ولم يصرح)2790, ينب هذا النص 
عن إحساس مبهم بأن خطاب الترحيدى ينطرى على ما هر 
أحفى من البعد الاشاری الخالص .كان هناك شعور بأن 
التوحيدى بضمر أكثر ما يصرّح؛ لکن الوسف أن هذا 
الستوی الخفى الضمر لكلام أبى حبان فهم على غير وجهه 
فانهم بالزندقة؛ بدلا من محاولة البحث فى كلامه عما 
يكشف عن مراميه البعيدة غير الظاهرة. وائه لمن المسير على 
قارئ خطاب التوحيدى أن يعثر على ما يمكن أن يعزى إلى 
الرندقة؛ بإنما هو ذلك الإحساس غير امد بان كلام الرجل 
بنطوی على أكثر ما يدل عليه ظاهره؛ فلم يجد بعضهم إلا 
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لهمة الزندقة نی بها آبا حیان. لم يعرف هؤلاء القدماء 
المعنى الذى تنطوى عليه «مجمجذ؛ أبى حيان التوحهدی؛ 
فلم يجدرا أبسر وأطوع من تهمة الزندقة لأنها بدورها ئهمة 
غير محددة. ولكل عصر من المصور ألفاظ مثل الزندقة يرمى 
بها كل من بقول شیا لا يجرى على النسق المألوف. لا شك 
أن خطاب أبى حيان أقلق بعض قرائه لما استشعروه فيه من 
انحراف عن الخطاب الجارى؛ فانهموه بالزندقة تارة وبالکلذب 
والتزویر نارة أخرى. 


كان التسول والاستجداء من جملة ما انهم به أبو حهان؛ 
وهو انهام لم يدئعه أبو حيان الشوحیدی عن نفسه؛ بل 
العكس من ذلك؛ أمعن فى تلبيته لصها بأكثر من طريقة. غهر 
أن السؤال هوه هل الدسول فى النصوص الأدبية هو العسول 
فى الوائع؟ الحق؛ أن نصوصًا أحرى فى الشراث نكسب 
المنسول وجودا خاصاء قد لا يكون له أدلى صلة بفکرندا عن 
المنسولين والتسول. إن هذه النصوص ميل المعسول إلى 
علامة أدبية؛ وتنفى عله كل ما يعلق بأذهائنا عن التسول. إن 
شخصية التسرل؛ كما حكى عنها الجاحظ؛ تجعله قرا من 
شخصية اللامنتمی الذى يأبى الاتماد مع وسطه الاجتماعى. 
بحکی الجاحظ على لسان أحد شيوخ المكدين أنه قال إن 
الکدی: 

«على بريد الدنیا؛ ومساحة الارض؛ رخليفة ذى 
الفرئين... لايخاف البؤس » يسير حيث شاو... 
۷ بفتم لأهل, ولا مالء ولا داره ولا 
عفان" . 
راضح فى كلام هذا الشيخ أن التسول لا ينشمى إلى وطن 
بعينه: ولا يرتبط بالررابط الأسرية المعروفة؛ فلا دار له ولا 
أهل: كما أنه يعيش وجودا خخاصاء لا بهم فيه بمال أو ولد. 
بصدم الکدی وجوده بنفسه ولا بخضع للضرررات العامة 
التى يستسلم لها ال حرون؛ ويعيشون بمقتضاها. 

أغلب الظن أن شخصية المكدى هی صيافة جديدة 
لشخصية الصعلوك التمرد الذى يرفض الانصياع للوجود 
الجماعى السائد. 
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يفول بديع الزمان الهمذانی على لسان أبى الفتح: 
هذا الريساك عسوم 
كماتراه شوم 
الصمن نبياهامليح 
لفقل یس ولوم 
والمال طسپسف ولكسن 
حول اللسام بحسو" 
ومادام الزماك الغشوم ند جعل الال يحوم حول اللدام» فمن 
طبائع الأمور أن بحتال المكدى للحصول على هذا الال من 
لا يستحفونه عن طربق الحيلة أو الخداع. 
ان ربط نصرص الترحیدی نی الاستجداه بنص الجاحظ + 
رند سبقه؛ ونص الهمدانی؛ رکان تال له؛ يمكن أن يكون 
أجدى فى نهم خطابه من ربطها بما يشير إليه الشسول فى 
الوافع . 
إن حطاب الكدية فى الأدب العربی يستحق أن يدرس 
دراسة مستفلة تكشف عن جمالیانه» أو قوانينه المولدة لوجوه 
الكلام فبه» وعندئذ يمكن أن نقرأ هذا الخطاب ونؤوله تأريلا 
مخئلفًا عما ألفناه فى كتب تاريخ الأدب. إن الكدية فى 
الأدب المرب مثل جنس أدبا خخاصا داحل جنس النشر 
العربى الکلامیکی. 
إن حطاب الكدية عند أبى حيان التوحهدى؛ مثلاء بتصل 
بنرعته إلى السخرية اتصالا ولیاء وان كان حفيًا رمز)؛ لا 
إشاري) مباشراء فهو فى مبالغاته فى مدح من يدوجه إلبه 
بالسؤال ونبجيله بستخف وبسخر أكثر ما يلحف فى السؤال. 
ثرا مثلا فوله متوجها لابن العميد بالسؤال؛ 
«أين أنا من مشرق الخير؛ ومغرب الجميل؟ أبن 
أنا عن بدر البدور» وسعد السعود؟... أين أنا عن 
سماه لا تفتر عن الهطلان؟ وعن بحر لا يقذف 
إلا باللؤلؤ والمرجان... لم لا أستمطر سحابه؟ لم 
لا استسفی ربابه؟... ولا أحج كعبته؛ وأستلم 
رکنه؟ لم لا اصلی إلى مقامه مؤتم) بإمامه؟ لم 
لا أسبح ببنانه معقدسًا؟... لم لا آشهی فى 


نفريظ نتى؛ لو كان من الملائكة لكان من 
المفربين» ولو كسان من الانسباوه لكان من 
الرسلین» ولو كان من الخلفاء لكان لمعته اللائذ 
بالله؛ أو المنصف فى الله؛ أو المتضد بالله أر 
التصب لله أو الفاضب لله؛ أو الغالب للهء أو 
المرضى لله أو الکانی بالله؛ أو الطالب بحق 
الله» أو ايى لدين الل" . 
لقد بالغ ابر حبان فى مدح مسئوله؛ حتى هه ووضعه 
فى زمرة الملائكة والأنبياء والمرسلين وقدسه. غير أن هذا كله 
لا یبنی أن يفهم فهمًا حرفيًا؛ لأنه ينطوى على استهخار 
واستغفال لمن يتوجه إليه بالسؤال. كما يلاحظ أن التكرار 
فی قوله: اللائذ بالله» أو المتضد باللهء أو المنتتصب له؛ أو 
الغاضب لله... إلخ؛ هر بسبيل إضحاك القارئ أكشر نما هو 
بسبیل مدح من بساه. ولذلك؛ فإن حسن السندوبى کان 
محقا حين علق على رسالة أبى حيان هذه فاثلا؛ اما أشبه 
هذه الرسالة إلا بالرقى والشمائم» وهی بالخب والاستغفال 
أشبه منها بالجد فى حسن السژال»(۹۳۹. إن الباعث الجمالى 
إلى إنشاء هذه الرسالة؛ والباعث الذى ينبغى الاهتمام به» هو 
الاستهزاء واستغفال ابن العميد؛ ولا أظن أن الباعث الجمالی 
إليها كان حسن السؤال؛, ربما كان أبو حبان یسمی؛ من 
الناحية الرانعبة, إلى الحصول على المال والجاه من أبن 
العميد؛ لكن إخلاصه لجماليات الكدية أدى به» من حيث 
بدری أو من حيث لا يدرى؛ إلى الانسياق وراء السخرية من 
ابن العميد برصفه تمثيلا للسلطة السياسية والأدبية. ولا شك 
أن ابن العميد فهم شفرة هذه الرسالة. كما فهم ابن عباد 
شفرة خطاب أبى حبان بوجه عام؛ فحرما أبا حیان من 
توالهماء بل عاقباه؛ کل بطريقته. 
إن البعد الإشارى فى خطاب أبى حيان الشوحیدی 
للوزبرین يوجب عليهما مكافأته وإثابعه؛ لا عقابه وازدراءه 
وصده. لكنهماء بحکم ثثانتهما الأدبية؛ استوعبا البعد 
الرمزى فى كلامه؛ وكان نصرفهما إزاءه مبييًا على هذا 
الاستيعاب» ولا فإن ردود أفعالهما تصبح غير مفهومة ولا 
مبررة: 


سس مد الإشارى واليعل الرمزيي 


ويسقى؛ فى النهاية» أن أشير إلى أن الموقف النظرى الذى 
انطلقت منه فى بداية البحث؛ أعلى فكرة القطيعة بين اللفة 
والوائع » والاعتسداد بدلا من ذلك بالملانة بين اللغة 
والتصورات الذهنية؛ هذا الوقف يس مع موقف أبى حهان 
التوحودى نفسه من علاقة اللغة بالفكر از التصورات الذهنية. 
بظهر ذلك فى سوقفه من المناظرة الشهيرة بين السيرافى 
النحوى ومتى بن يونس المنطقى ؛ فمن الواضح فى سرد ی 
حبان لهذه المحاررة انحيازه للسيرافى الذى تبنی موقم ما 
بالممنى الفلسفى؛ فهر يعفد اعتفاد) جازم فى أن ما نسميه 
الواقع لا يرجد مسنفلا عن تصررائنا الذهنية؛ وهی تصورات 
تشکلها اللغة. لقد لفى السیرافی إمكان رجود نفكبر مستفل 
عن اللغة؛ وأكد بالشالي أن المنطق المونانی لا يلزم غير 
المونائبين لأله صنيعة اللغة الهونانية . كان السپرافی يسعى إلى 
هدم مركزية المنطق الهرنانى نافيا فكرة رجود مقاييس عقلية 
مجردة عن اللفة(۳۰, 
یسال السيرافى منى بن يونس عن معنى المنطق» يرد مت 
بان المنطق «ألة من آلات الكلام يعرف بها صحيح الكلام 
من سنیمه؛"۳۱), غير أن السبرافى يريط بين اللغة ومعرفة 
صحيح الكلام من فامده فيقول إن؛ 
١‏ صحيح الكلام من سقيمه يعرف بالنظم المألرن 
والإعراب المعررف إذا كنا نتكلم بالعربية؛ وفاسد 
العنی من صالحه يعرف بالعقل إذا كنا بحث 
بالعفل؛ !۳۲ , 
رفيما يلى ذلك یربط السیرافی بين المنطق الیرئانی واللنة 
اليونانية فيقرل: 
«إذا كاك المنطق وضعه رجل من با على لغة 
أهلها... فمن أبن بلزم الشرك والهند والفسرس 
والعرب أن ينظروا فيه ويتخذره قاضباً... "٩‏ , 
رمن ذلك ایض قوله موجه) كلامه إلى متی: 
إذا كانت الأغراض المعقرلة والمعائى المدركة لا 
برصل إليها إلا باللغة الجامعة للأسماء والأفعال 
والحروف؛ أفليس قد لزست الحاجة إلى معرفة 


اللغة... آنت اد لست تدصونا إلى علم المنطق» 
نما ندعو إلى تعلم اللغة اليونانيةع10؟ , 
وفى كتاب (المقابسات) پروی اہو حیان هن أبى زکرا 
الصیمری سؤاله لأبى سلیمان: «إذا كان البارى تعالى لا 
یفعل ما یفعل ضرورة ولا احتیاراء فعلی أى نحو يكون 
فعله؟...2"*00' فيرد ابو سلیمان ردا یربط فيه بين الوجود 
واللغة, لأن ما لا يوجد له اسم يكون فى حكم المعدرم؛ أى 
أن الواقع » ار العالم» لا بتحفق خارج اللغة. فيفول؛ 
«قد قال كبار الأرالل إنه تعالى يفعل بنوع 
5 ف من الاعثيار. رذلك النرع ۷ اسم له 
عندناء لأننا إنما نمرف الأسماء التى قد عهدنا 
أعيانهاء رشبهنا بها. رالناس إذا عدموا شيل عدموا 


اسمه؟(۳۲ 


وفى المقابسة الثانية والعشرین بربط أبو سليمان بين الحو 
والمنملق؛ فقول إن «النصو منطق عربى؛ والمنطق لحو 
عقلی؛۳۷. 
وقد سال أبو حبان أبا سلیمان: «هل بلاغة أحسن من 
بلاغة المرب ؟1؛ فيجيب أبو سلیمان: «هذا لا بيين لنا إلا 
بأن نتكلم بجمیع اللفات على مهارة وحدق... وهذا ما 
بطمع فيه إلا ذر عاهة؛. غير أله يضيف بعد ذلك «ولکن قد 
سمعنا لفات كثيرة من أهلها... فعلى ما ظهر لاه رحبل 
إليناء لم مد لغة كاللغة العربية؛ وذلك أنها أوسع مناهج... 
ولها هذا النحو الذى حصت منها حمة المنطن من 
المقل؛*" . ای أن أبا سلیمان لا ينى بربط بين اللغة والدحر 
من جهة والمنطق من جبهة أحرى» حتی إنه ذهب إلى أن 
العربية كانت مهيأة لاحتواء علم المنطق اليونائى فیقول: 
«ولرلا أن النقص من سوس هلا العالم ووس ه ؛ 
لكان علم المنطق تهيئه الطبيعة بالعربية, أو کانت 
الطبيعة تسوق العربية إلى طباع اليوثانية؛ فکانت 
المانی طباقًا للألفاظ؛ والألفاظ طباقا للمعالى؛ 
وحینشذ كان الكمال بتخطی إليه عن کشب: 
والجمال أيضسا يصادف بلا رغب ولا 
رهب»(۳۱), 


محمد بربرگ 


كان أبر سليمان؛ ومعه بو حبان؛ بحلمان بلوغ 
الكمال والجمال حين ینم اندماج اللحوء رمز الثقافة العربية» 
بالمنطق» رمز الثقافة الهونانية. أى أن الانحهاز للعربية لم يكن 
تیم لها ضد اليونائية؛ فلم یکره أبر حيان شبن كراهيئه 
للتعصب؛ حتى إنه كان بری أن التعصب هو الجنون؛ فقال 
نفلا عن أبى محمد النبائى فى تعريف الجنون؛ بعد أن عرف 
الحماقة والرفاعة والرعونة: 
«رآما الجنون فما تمد عليه هؤلاء الذين يتنازعوث 
بينهم فولهم؛ أبو بكر شير من علی؛ وعلى خبر 
من أبى بکر... ویفولون: بغسداد أطبب من 
البصرة» وبادية البصرة أحف من بادية الكوفة؛ 
والرازقى حبر امن البارئی؛ والسونائى أحلى من 
الكرحى» وسامرة فوف ارم ذاث العمادا ؛ وفلاك 
فضلی؛ وفلان مرعوشی»!۲۹, 


(۱) يقرل إبراههم الكبلاني مثلا؛ ولا شك فى أن کلام الدوحہدی هن 
المميد» ولو آدی به الأمر إلى الرفرع فى التناقض». انظرا 


ل یتح ات یت 


ویملن أبو حياك على تعريف الجنون على هذا النحو قائلا؛ 
«وقد صدق هذا الشيخ: فقد سمعنا من هذا ما لا بطمع فى 
(حصاه»(۲۹۱. وقد كان دأب أبى حيان الدعوة إلى نبذ 
التعصبء نفد نفی أن یفضل العرب غيرهم من الأم» ونفل 
عن إخوان الصفا نولهم: «متی انتظمت الفلسفة اليوئائية 
والشربعة العربية نقد حصل الكمال !211 . إن هذه المقولة 
الأخخيرة تناظر ما قال به أبو سلیمان» حين رأى كمال العالم 
فى اننظام النحو العربى والمنطق البونائى 

لم يكن سيل أبى حجان إلى الربط بين اللفة والفكر 
ببحيث لا يتحقق لأحدهما وجود مستقل عن الآحر تمصا 
للغة على لفة؛ بل كان تعبير) عن نوجه إلى تأكيد البعد 
اللغوى فى أبة معرفة إنسالية فى أية لغة من اللغات؛ أى أن 
العالم أو الوافع» لا يتأنى لهما وجود مستقل عن التصورات 
الذهنية الثى لا ننفك؛ بدورهاء عن اللغة. 


ابن العمهد كلام موثور یلض... غير أن هذا الحفد لم يمنعه من الإقوار بفضل ابن 


إيرافهم الکیلای» رسائل أبي حیان التوحيدى: دار طلاس للدراسات الترجمة رالدشر؛ دمشل؛ دود ناريخ ؛ ص 17+ 
(۲) أبر حبان الرحبدی الفابسات؛ قیل: محمد ترليل حسن؛ مطبعة الإرشاد؛ هداد ۷۰ص ۳۷ 


9) استخدم زكرا إراهيم تعبير «الصدق الفنی؛ فى تعیقه على الحوار تفس 


انظر: زکربا إبراهيم ؛ بر حيان الهرحیدی, الدار المصرية لیف رالترجمة؛ القاهرة: 21554 ص ۱۷۸ »۰۱۷۹ 
(4) ابر حبان الترحيدى أخخلاتى الرزيرين؛ تقیل: محمد بن ثاريث الطنجی؛ تطبرغات الجمع العلمی العریی؛ دمثق؛ 01938 ص ٩۷۱‏ - ۰۱۷۲ 


(۵) السابل؛ ص ۰۳۷ 

(5) _نقسه؛ ص ۰۱٩‏ 

(۷) نلسه؛ ص ۰۷۵ 

(۸) نله ص ۰۷ 

(4) نفسه؛ ص ۰۵۳۱ 

(۱۰) نفسه؛ ص ۰٩۱‏ 

(۱) نفسه؛ ص ۰٩۷‏ 
الجرس: الاکل. الدس: دا شئ مخت شو الدعس: شدة لوط 
الفرس ؛ مواصلة النساء ‏ المرس؛ الدلك» 


(۱۲)_پلاحظ: مئلاء أن أبا حيان حين روى المناظرة لمشهورة بين ی بن بونس وأى سعيد السجرافى : ذكر أه فيد اراک 


(۱۳) اغلاق الوزيرين: ص ٠*۲۹‏ 
(۱1) السابق» ص ۰۵۳۰ 


۷۸ 


سس تس تسوا سس سرت اليفك الا شاری والبعد الرمری 


(16) تلسه ص ۰۲3۲ 


۱۹ 


يشول زكريا إبراههم؛ ارالظاهر أن الحد افاصل بين الروح القدية 60140 ۵۳01ه "| رررح ناد 6 de‏ ۱۵۹۲۲۷۲ هو من الرونة بحيث إن الاننفال 

من الواحدة منهما إلى الأخرى كتير ما يتحفل فى سهرلة رسرا . انظرة 

زكرا راهم أبر حيان الرحیدی؛ ص . 

ياثوث ؛ مهجم الأدباه؛ مطبرعات دار المأمرن» القاهراء دون تاريخ» ج ٠١‏ ص . 

السابق ج 16 ص ۸. 

تفسداج ۰۱۵ص ۰۲۸-۲۷ 

تلسه ج ۰۱۵ص ۰۲۸ 

ذلك لا نر أذ رجآ حجان بعاج ی ردان الدای فد بن أى الحديد جه ال من ری مال ابات أن را من وضع ی 
ال 

انظر؛ عبد الرزاق محبى الدين؛ ابر حهان العوحیدی, مكتبة الخائجى : القاهرة, ۱۱۹۸٩‏ ص .٠١١‏ 

إبراهيم الکیلائی (محقل)؛ رسائل أبي حهان, ص ۰۲۱۳ 

۱ السابل ص ۰۲۱۱ 

رام عب اس يسحة الرسالة أر وضعهاء ما احتفارا ما يمكن أن نمی ی النس؛ ولذلك نقدحفرت أنخرين على «التصرف فى شكلهاالخارجي 

زيادة رنقص)؛؛ كما بفول محفق الرسالة, الظره 

رسائل ای حبان: راهيم الکبلانی (محفل)» ص ۲۱۰ , 

انظر؛ عبد الرزال محی الدين» آبر حيان الفرحيددي: ص .٠۸‏ 

لفلا عن؛ شولی ضيف المقامة؛ دار المعارل؛ الفاهرا: 1481 , ص ۰۱٩‏ 

السابل؛ ص 77 , 

باقرت؛ مهجم الأدباء, م ۳۸ - .1١‏ 

نفلا عن؛ 

عبد الرزاق بح الدین؛ ابو حيان البرحیدی؛ ص (١‏ . 

عفد لطلى عبد البديع فسلا بعنوان «النحر رالطز؛ فى كتاب التركيب اللغوى للأدب ؛ تعرض فيه للصراع بين لح العربى والمنطل؛ لاف النظر إلى نکر 

الأساسية ی انطوت علبها تفر یرای شی بن بونی. رکنم ال فى هلا لفصل؛ راع ہا دسر لم يكن بشن ره بأ پاپ مل بن 

ونس ٠.‏ يديل ملي الخال من أجل نم رطق مزر انحر وز على أحكاب...وفى هذا الصراح.. ين الحو المي وان کدی لب 

1۹ 

لعلنی عبد البديع ؛ التركيب اللفوی للأدب؛ مكتية النهضة المصيرية؛ القاهرة, ۱۹۷۰ ص ۱۱ - ۱۲, 

أبر حبان الترحيدى؛ الإمفاع والمزائسة؛ احمد أمين راحمد الزين (محفقان) ٠‏ المكتية المصرية؛ بيررث: ۰۱۹۵۳ ج ۱ ص ۰۱۰۹ 

السابل ؛ ص ۰۱۰٩‏ 

نلسه» ص ,1١١‏ 

لفسه؛ ص ۰۱۱۱ 

أبر حبان الترحیدی: القابسات؛ ص ۰٩۷‏ 

السابق؛ ص ۰.۹۷ 

نفسه» ص ۰۱۲۱ 

ابر حبان الدرحیدی: المقابسات؛ ص ۳۲۸. 

السابل: ص ۰۳۲٩‏ 

أبو حیان الترحيدى؛ أخيلاق الوزيرين؛ ص ۲۳۹ - ۲۸۰ 

الارفى؛ ضرب من هنب الطائل. السرنائى؛ لسية إلى موناد نی كانت بدا سب لها العنب الأسود. فضل ومرعرش: ساعيان كان لا لیاسو 

ركان آحدهما سنيا والآخر شیمپا, فالفسمث عامة بغداد فى التعصب لهما إلى «فضلى ومرعرشى», 

السابق؛ ص ,71١‏ 

أبر حبان التوحيدى, الإمناع والمزالسة. ج ۰۲ص .١‏ 


سس ونیا 


۱ لم تنب علاقة المنقف والسلطة كثير) منذ. عصر أبى حبان 
الشوحیدی؛ ولا تسدلت شروطها انى استقرت نسبمّاء 
رأصبحت معروفة مند القرن الثانی الهجری. 

ولناء مع بعض التجاوزات؛ أن لميد تلك الشروط إلى 
الفرن الأول ند نطورث نلك العلافة مع بدابات تشکل 
الدولة العربية الإسلامية فى العصر الأموى؛ ونوضح محتواها 
الذى سيلازمها فى عهودها المتأخرة؛ ويجعلها تبدر زا بعد 
أن كانت أقل تمفیدا فى الفترة الأولى؛ حبن لم نكن 
المصالح قد تضاربث؛ ولا لثروات قد تشعبت ونکاثرت» ولم 
يكن العداخل فى الأدوار قد تأسس؛ ولا تطور بطريقة لولبية 
لم تخطر على بال اللقفین» ولا السلطة نفسها. 

وقد کانت الأمور فى طور النشوه؛ لا تتعدى إلبات الولاء 
رقبض ثمنه على مبدأ الرضاعة المشتركة الذى سنه معاوية إن 
أبى سفيان؛ الذى استاه من أبى بكر بن علمان بن الحارث» 
الذى كان يكثر من القدوم إلى مجلسه دون أن يلى له عملاء 


۸۰ 


أو يطلب نائلا؛ فقال له بصيغة جازمة؛ ليس فيها أى أثر 
للمجاملات المعروفة عنه: 
ايا ابن أحى» هى الدنياء فإما أن ترضع معناء 
وإما أن ترند ع عناه ۲۱۲ 
ولن تتغير المعانى والملحقات كثيرا؛ لو استبدلت كلمة 
الدلبا فى عبارة معارية بلفظة السلطة» فقد صارت السلطة 
لاحقا هی البقرة الحلوب لثلاث مؤسسات متشابكة ومتداخخلة 
الأدوار» هى: المؤسسة السياسية, والمؤسسة الفقهية؛ والمؤسسة 
الثفافية بکتابها وشعرائها ومريديها. 
رمنذ ذلك التاريخ الموغل فى القدم» كان المثقف بشارك 
نظربا فى مشروع السلطة؛ ولم يكن يملك رفاهية اخشهار 
موقف آخر , فالحرية والاخشبار الواعی؛ اللذان لا تکتمل 
درنهما أب لفافة إنسائية محشرمة, کانا عدوين مباشرین 
للحکوه مات الاستمدادية الى لم تشرك أية هوامش للخلاف 
والاختلاف» رأنهمت المثقفين منذ البداية أنها لا ترید غير 
طبفة من ال موظفين الخلصين؛ وهكذا كانت ترداد مكالة 


سس مط السلطة وهواجس الملقفين 


الکانب بمقدار قدرنه على ترجمة مشروع الحاکم» ونقدیمه 
للناس فى حلة قشيبة من الخطابة والكتابة. 
رقد كان المشقف الذى لا تستخدمه الدراوین بمشابة 
طائش بلهو؛ وعفل لا يزبه له؛ ولا يعمل على تفدیمه أحد؛ 
لأن استخدام الوالى أر السلطان لأحد الکتاب كان ينظر إليه 
على أنه الدليل على ارتفاع الذكر والنباهة والتقدم فى الحرفة 
أيضاء وهكذا صار الاستغناء عن العمل مع السلطان 
مستحبلاء بالرغم من الاعثراف بأن الاستفلالية محمودا؛ 
كما نس على ذلك التوحیدی نفسه ؛ 
«والعزلة محمودة إلا أنها محتاجة إلى الكفاية؛ 
القناعة مزة فكهة؛ ولكنها فقیرة إلى البلفة؛ 
وصيانة النفس حسنة إلا آنها كلفة محرجة إن لم 
تكن لها أداة تجمدهاء وفاشية نمدهاء وئرك خدمة 
السلطان غير المکن؛ رلا يستطاع إلا بدين منین؛ 
ورغبة فى الآخمرة شديدة؛ وفطام عن دار انیا 
صعب» ولسان بالحلو والحامض يلغ؛ ", 
وفى الرفت الذی حلت فيه المؤسسة الفقهية عقدنها؛ 
واعتبرث التردد اليومى على أبراب السللاطین منقصة؛ وطورت 
شكلا ذكيا من أشكال التمامل الشمر غير المباشر مع 
السلاطين؛ لم يستطع الکتاب الوصول إلى تلك التشائج 
بالرغم من تبجحهم القدیم ولمحدث بأن الملك لا يكتمل إلا 
بهم؛ والسياسة لا غنى لها عنهم؛ فآمور السلطان؛ كما كان 
يفول شيوخ المهنة, مخرقة إذا اسئوث بالككتابة صارت سياسة. 
وقرييا من هذا المعنى: كانت وصية عبدالحميد للكتاب 
الئى بشرتهم أيضا بأن: الملوك لا يستطيعون الاستغناء عنهم: 
ايا أهل هذه الصداعسة؛ بكم ینتظم الللك؛ 
ونستفیم للملوك أمورهم؛ وبتدبيركم وسهاستكم 
يصلح الله سلطانهم؛ ویجمع فیشهم؛ وتسمر 
بلادهم؛ ولا يسشفتى عنکم منهم أحدء ولا 
بوجد كاف إلا منكم؛ فموقعكم منهم موقع 
أسماعهم الثی بها بسمعون؛ ". 


رالحقيفة أن الملوك كان لهم رأى آخر بختلف عن رأي 
عبد الحميد؛ نهم لم ينظروا دائما إلى الکشاب بتلك 
الأهمية؛ وكانوا یماملونهم کالخدم: وبسومولهم سره 
العذاب؛ مهما علث مرانبهم؛ فالوزير المهلبى نفسه الذى 
استقوى على ألى حيان؛ وطرده من مجلسه؛ أهينث کرامته؛ 
ونعرض للضرب بالمقسارع على يد سمز الدولة الذى كان 
يشئمه؛ ویفحش له القول؛ وقد ضربه حمسین ومدة مقرعة 
بشهادة صدین ۳ حیان؛ صاحب كتاب( مارب الأ 0 


ولعل نلك الاهانات الشرانبية التى كانت تنشقل من 
السلطان إلى الوزير إلى كبير الکتاب وإلى حر موظف فى 
ديوان الخراج» هی التى دفعث أبا حيان إلى الامتشهاه بقول 
الخلف الصالح: دما نعاظم أحد على من دونه إلا بقدر ما 
تصاغر لمن فوقه» 20 , 

وقد جاء ذلك الاستشهاه فى أول لقاء له بالوزير ی 
سعدان. لكنه؛ ونظرا لاستخدامه ذلك القول فى ذلك الکان, 
احتال فى أن يعطى للتصاغر معنى مشذبً يربطه بالتواضع» 
ويجمل مله دراه لنفس؛ مع أنه فى قرارة نفسه كان يعلم 
علم البقين أن الكرامة والحرية لا معان غالبا فى ظل 
الحاجة» وأن السلطة فى زمانه كالسلطة فى معظم الأزمنة, لا 
ترى فى المثقف غير تابع مفيد؛ عليه تنفيذ الأوامر؛ وعليه ألا 
بطمح لأكشر من دور الناصح والمشارك بالرأى حبن تصفو 
النفوس ريخف التوئر فى نلك العلاقة القائمة على الاحتقار 
والمغلفة بألوان شديدة التعقيد من الكراهية الدفينة. 

ولم يكن الأمر كذلك فى القرن الرابع الهجری وحده؛ 
فالجاحظ الذى يجله اہو حيان کثیرآ؛ حط من شان كتابة 
الدرارین» ركان يعتقد أنها من أصناف أعمال الخدم الصفاره 
وأن الامعهان فيها يزيد كلما زادت مرتبة صاحبهاء وهو ينص 
على ذلك صراحة فى رسالة «ذم أخملاق الکتاب» حيبث 
يفول: 

«أغزرهم علما آمهنهم. وأفريهم من الخليفة 
أهرئهم :90 , 


محبى الدین اللاذفانی 
مس سوت دح ص 


ولابخلر الأمر من ذئة كانت تاول جاهدة أن نصون ماء 
وجهها بعدم الترامى على الأعتاب: والترفع عن المزاحمة أمام 
الأبراب» ولهذه الفشة المترفعة بالذات؛ وهی قليلة فى كل 
العصورء توسط أبو حپان هند الوزير وطالب بشغريب هده 


«رأوا أن سف الراب أخف من الوقسوف على 
الأبواب؛ إذا دنوا منها دفعوا عنها ٠‏ . 


وفى هذه الرسالة الطويلة الموجهة إلى الوزير أبى عبد الله 
العارض بن سعدان؛ بلفت أبو حیان» بكياسة نادرة من أمثاله» 
نظر الوزير إلى علم أساسى لائنجح السياسة من دونه؛ وهو 
علم اصطناع الرجال؛ ویضرب مثالا بأبى محمد المهلبى 
الذى أحاط نفسه يكركبة من أذكى وأنبه مشضفی ذاك 
[الزمان] كأبى إسحق الصابى؛ وأبى سعيد السيرافي؛ راان 
درستويه؛ والسرى الرفاء» وغيرهم من وجوه الأدباء والشعراء» 
ركان ذلك الوزير يطرب لاصطناع الرجال طرب عشاق 
الفن للفنام الجید(۲۸. 

ولا بمنی هذا ا موقف من أبى حبان أن جسميع الأدباء 
كانوا بهذ الأربحية؛ يؤثرون على أنفسهم؛ ويتساعدوث 
ویتماضدون؛ فد كانت الأغلبية تعيش على الاسالس+ 
وتتضارب فى الدرارين؛ رحارجهاء ونسن أقلامها للمكائد 
أفل ما تبريها للكتابة؛ لذا هانت هذه الطبقة على غیرها» ولم 
يعد السلطان أو الوزير بأبه لهاء أر بفیم لأصحابها وأرائهم 
كبير وزث» فعسبهم منه أن یعطی ؛ وشرطه عليهم أن يطيعوا. 

أا اسثلة النزاهة» والمصداق؛ وكرامة المهنة وأصحابهاء 
فلم نکن من القضایا الطروحة بحدة والحاح فى مناخ لا 
تفن فيه غير بضائع المنافقين والانتهازبين الاين بعرفون ملفا 
أن أقلامهم مب‌فرة للتبریر؛ وليست موظفة للتغيير. 

رئد سخر أبو حيان من تلك الحالة فى نص بالغ الدلالة 
على تبرل اللففین فى ذلك الرمان منطق السلطة “دون مناقشة 
أو استججاج؛ فقال: 

دلو ظفر يوم الجمل طلحة والزبير وعائشة بعلی 
ابن أبى طالب» دار الخلاف بينهماء؛ وكان لا 


AY 


يعول أحدهما فى الاستظهار علئ صاحبه إلا بأن 
پتزوج عائشة؛ ثم یکائح صاحبه بها وبشيعتها 
الذین فثوا بعر جملها» ونداروا به» وکنا نحن 
نکور عمائمنا؛ ونرفع طيالسناء رنسرح لحائا؛ 
ونكت حل » ونحتفل» لم مجلس ف الساجد 
رالجوامع؛ ونحتج لذلك الشزریج؛ رنتأول کل 
قول؛ ونشرج کل حبر ونبلغ كل حابة بکل 
حيلة , 
ولايخفى أبر حبان قناعته بأن استبداد السلطة والمبالغة 
فیه ؛ ينيع أحبانا من خنوع الئاس ٠»‏ حصوصاً طبقة الکتاب؛ 
نفد كان يكفى ابن العمید أن برفع الطرف! لترتعد الفاصل ؛ 


وتصفر الومجوه» وقد نعود الساحب ابن عباد أن يكرن مطلاعاً, 


مسمرع الكلمة دون مناقشة؛ لأن كل من كان حوله لم 

بجرژ على أن برد له آمرا؛ أو ناقشه فى مسألة: 
«والذی غلط فى لفسة؛ وحمله على الإعجاب 
بفضله: والاستبداد برأيه؛ أنه لم يجبه قط 
بتخطتة» ولا قوبل بتسرئة؛ ولا قيل له: أخطات 
أر قصرت؛ ار لحنت؛ ار غلطت او أخللت! لأنه 
نشأ على أن یفال: آصاب سيدناء وصدق مولاناء 
ولله دره» ولله بلاؤه؛ ما رأينا مثله, رلا سمعنا 
من ری 1۹۱۳ 

و لا نقف أحلافيات الکتاب عند حد الانتهازية والتفاق» 
إنما تتحول فى حالات کشیرة إلى مشاركة فى المجسس 
والاستخبار لهذا الطرف أو ذاك؛ فقد كان أبو عبد الله 
البصسرىء» اللقب بالكاغدى؛ أحد شبوخ الستزلة؛ وألمع 
كتابهم يحمل؛ على ذمة أبى حيان؛ لقب المرشد؛ لأنه كان 
جاسوساً على صاحب بغداه (۱۱. 


وقد طلب من أبى حبان نفسه أن يكون عينا على ابن 
موسی» ولى الجبل؛ فرفض لسببین لا تدرى أيهما كان 
الأساس فى انخاذ قرار الرفض: فهو یقول فى جماشین 
متلازمتین: ان النجسس لا يلي به) ؛ ثم يعبر نحشي 
من أن يلقى به الرجل الذى سمشجسس عليه «من أعلى 
الجبل إن رابه من أمره شئ 1506 . 


وهناك تهمة أخرى بالتجسس الصقها القفطى بأبى حیان 
حين اعتبره مکلفا بنقل ما يدور فى مجلس الوزير ابن سعدان 
لأبى سليمان المنطقى السجستانى؛ وئلك التهمة ترجح الأدلة 
التى نسب با حيان التوحيدى إلى إحدى الجمعيات السرية 
الى كانت تعج بها بغداد فى ذلك العصر؛ رجعله» رهم 
تتصله من ذلك نقية؛ عضوا مشاركا فى کتابة رسائل (حران 
السفا ۳ء التى حاول أصحابها تغيير الجنمع بالعلم والثقافة 
والفكر والفلسفة؛ بعد أن فشلت معظم حركاث الشمره 
الشوری؛ رالتغییر بالعنف؛ مند لورة الزغ بالمعمرة إلى ثورات 
الفرامطة فی الشام واليمن والعراق. ولمل نسبة تألیفت کتاب 
(الحج المقلى إذا ضاق الفضاء عن الحج الشرعى) لأبى 
حبان نزید من احتمالات ذلك الشورط فى عمل سيامی 
سرى. فمضمون ذلك الکتاب وفکرنه الأساسية كانا سببا فى 
إعدام الحسين بن منصور الحلاج الذى مبقه إلى سثر الميول 
الشوربة القرمطية بمسوح التصوف مع أن الدلائل والنصوص 
كافة تشهر إلى أله سجن بتهمة القرمطة؛ وأشهر فى بغداد 
على أنه أحد دعائهم (!١)؛‏ ثم واصل إدارة وتخمريك بعض 
تلك الجمعياث السربة من داخل سجنه فى قصر الخلافة» 
وبرعاية أم الخليفة القندر» التى مارس نفوذهالروحی علیها 
بشكل اوی وأكثر تأثيرا من طريقة «راسبوتين؛ فى بلاط 
الفياصرة. 

ون المتفق عليه أن الحلاج؛ الذى لايعغرف أبو حبان 
باستاذیته علناء كان ارك الأساس لاتقلاب ابن المعثر قبل 
سجنه'*؟. وقبلها كان مستشارا سریا للقائد المسكرى البارزه 
الحسين بن حمدان. وقد دفع حيانه لاحقا لمنا لصراع مدمر 
بين بعض ذلك الحركات السرية؛ وخصوصا بين الحركة النى 
كان يقودها ابن أبى العزاقر والشلمغائي77١2‏ , مستشار الوزير 
حامد بن العباس؛ الای حاکم الحلاج آشهرا عدة؛ ولم 


يكف عنه حتی صدر قرار تججريمه وصلبه من جراء القول . 


بالحج العقلی, 

راذا صحت نسبة أبى حیان النوحيدى إلى إحدى نلك 
الجمعياتث: فإن کشابه عن الحج المقلى؛ رطربفته فى 
القصرف؛ يضعانه مباشرة - وهذا مجرد افتراض ‏ فى الفرع 
الحلاجی وح ركته الى غابث عن الأنظار بعد صلبه وإعدامه ؛ 


منطق السلطة وهواجس اللففین 


لشعود أكثر قرة فى للالينيات رأربعينيات القرن الرابع. وهی 
حقبة شباب أبى حیان الترحيدى الذى أغفل الحديث عن 
نفسه قبل أن بظهر بوصفه مثقفا مکتمل الشخصية والتكوين 
فى بلاط ابن العمید الأب؛ رلاحقا فى مجلس ابن العميد 
الابن» وخلفه الصاحب ابن عباد. 


وفد نعاون المؤرخون والإخباريون» عن غير قصد, مع ألى 
حيان فى إخفاء هذا الجانب المجهول من شخصیته. فباقون 
يؤكد فى معجمه أن أحداً لم يدمجه فى خطاب؛ ولا ذکره 
فى کتاب (۲۱۷, وماذاك لسرو هيئته ا وفحش سيرنه» كما 
نظن؛ إنما نلافها للغضب؛ ولخاشيا للنقمة؛ فقد كانت أخبار 
الثوار والتمردین تضر بکانبها» وناقلهاء رحاملها؛ وما معظم 
من تصدی لتاریخ على درجة عالية من الحياد رالمرضرعية! 
ليفسد صنیع نفسه؛ ویجلب الصادرة لكتبه بذكر افة التى 
باءت بغضب حکام العصر؛ وسلاطین الزمان. 
وليس من المقول أن يحول الإنسان من مته .رد إلى 
متسول» وسائل ملحف؛ فى غمضة عین. فقد مربت ممرية 
یی حميان فى مخاض طوبل وصعب قبل أن تصل ‏ إلى 
المرحلة التى باع فيها الذمة والمروءة؛ ومارس النفاق والكذب؛ 
وسجل ذلك على نفسه فى نص نادر من أدب الاعترافات؛ 
وذلك فى الرسالة التى بعث بها إلى القاضی أبى سهل؛ على 
أبن محمد؛ وهی آخر ما وصلنا من ذلك المشقف الموسوعى 
الكبير الذى اختفت أخباره تماما بعدها؛ فأصبحث تلك 
الرسالة؛ بصراحئها وموقعها؛ بمثابة وثيقة الاعتراف الأخيرة 
التى بدلی بها مفكر مجرب؛ لم يعد له فى الدنیا ومشاعها 
ارب 
ففى للك الرسالة التی تضارع اعترافات روسو فى صدقها 
ودتهاء يقول أبر حيان للفاضى عن بشر ذلك الزمان 
بحکامهم ورعاعهم ١‏ 
«لقد اضطررت بینهم بعد الشهرة والعرفة؛ نی 
أوقات كشيرة؛ إلى أكل الخضر فى الصحراء» 
وإلى التکفف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ وإلى 
بيع الدين والمررءة؛ وإلى تعاطى الریاه بالسممة 


Ar 


محبى الدين اللاذقانی ا يي کح م 


والنفاق؛ وإلى ما لا بحسن بالحر أن يرسمه 
بالقلم؛ ويطرح فى قلب صاحبه اللم»۱۸. 

لقد رأينا بقايا صور التمرد فى حياة أبى حیان فى مرحلة 
ظلالها الغاربة؛ لیس فى مطلع فجرهاء وتألن شمسها 
وحرهاء ولو وصلتنا أخبار المرحلة المسكوت عنها فى حياة هذا 
الرجل الاستثنائى لعرفنا الكثير من مشاغبانه؛ ومشاکسانه» 
وهواجسه الشروعة» ونطلعاته إلى أفق أرحب» وحياة أخصب» 
وحرية انضره وكرامة أرفر. 

وبما إن نلك الحقبة غير معروفة؛ وإنه لا جدوى من 
البكاء على الحليب المراق؛ لاييقى إلا أن نرصد صورة المتمرد 
فى مرحلة آفولها؛ فقد ظل فى حياة ابی حبان مشاکسات 
مشهودة إلى أن جاور الأربعين. 

وربما كانت علاقة هذا الأديب رالفبلسوف بالوزير 
الصاحب ابن عباد حالة نموذجبة لرصد رحلة الشقف؛ 
وتراجعاته؛ وتأرجحه بين التمرد الكريم» والاستسلام المهين» 
نفد كانت فى عقل أى حبان جميع هواجس الشففین 
الذين پتطلمون إلى تغيهر العالم نحو الأفضل» ویمتفدون 
بإمكان تمقين ذلك فى أيام معدودات. وكانت فى سبرة 
الصاحب وطريقة إدارته للحكم معظم البذور التى تشكل 
النعتی اتعطوی الاستبدادى الذى لا يأبه للبشر وعذابانهم 
وأخنلامهم وطمرحاتهم؛ ولا يؤمن إلا برأى راحد» وموقف 
موحد؛ وبری فى الانتتقاد الموجه لشخصه سهما مسدداً إلى 
هيبة الدولة. 


لد كان أبو حيان؛ مثل جمبع الکتاب الفخورين 
بصناعتهم؛ لد للصاحب ابن عباد؛ وقبله ابن العمید؛ لكن 
ابن عباد لم يكن بری فيه أكثر من وراق فى الحضرة» 
بصلح لعدبيج ففرة؛ أو نقل رسالة؛ أو نسخ كتاب؛ وقد 
استكثر الضاحب على ابی حبان ذات مرة أن يقوم لثحیته 
نهر على حد تعبير الوزير؛ فى مرتبة الخادم » ومن كان مثله 
لا بجوز أن تمنح له مهمة شرف القيام لعلبة القوم 
والكبا ۹ , 


A 


وقد حفلى التوحيدى بهذا النوع من المعاملة القاسية؛ لاه 
لم يخف نديئه العلمية والأدبية؛ وجاهر بتفوقه على الوزير 
بالحفظ والمعرفة فى جلسة سجلت وقائعها فى أكشر من 
كعاب" فكائت للك أم الكبائر» والخطية التى لم تغتفر 
تصاحب السلطة؛ مهما ادعى الثقافة والنواضع والحلم» 
لايحب أن يرى نفس إلا ارلا فى كل شئ» وبا وبل من 
تسول له نفسه زعزعة نلك الصورة فى مرأته وأمام حاشيته. 


وكانت ثالئة الأثافى أن التوحيدى لم شورع عن انتفاد 
رسائل الصاحب» وأسلوه؛ إلى درجة أنه افترح أن بلخص 
كعابانه؛ ليزيل ما فيها من الحواشى غير النافعة؛ والسجع 
ااتکلف(۲۲۱. روصل الخبر إلى الوزير» فكانت لهمة الزندقة 
جاهزة؛ لإرهاب الكائب؛ وكف لساه؛ وإجباره على الهرب 
من الرى مؤثرا السلامة؛ وقالعا من الغنيمة بالإياب؛ 
حرمه من أجر النسخ» على حد زعمه "". 

ویستحسن أن تتذكر هنا أن التوحيدى طرد من بغداد 
على أيام المهلبى بتهمة الزندقة أيضا "". 

ویسدو أن الذين لم بحت ملوا سلركه الفظ؛ وأسلوبه 
المدمرد؛ وطریفته الى لم نکن خانعة فى بدایتها» كائرا 
بستسهلون إطلاق تلك التهمة التى رکبته إلى آخر العمره 
إلى درجة أن بعض الولفین یمتبرونه من أخطر سلاحدة 
الإسلام! على حد تعبير أحدهم؛ «مجمج ولم بصرح 17" , 
على العكس من ابن الراوندى الذى كان راضحا فى الدفاع 
عن سوه عفيدنه وفناعاه!*", 

وكان من الطبيعى لصاحب ردح متمردة أن یشفم 
لنفسه ولأبناء مهنته بكتاب أهدر فيه هيبة الوزراه جميعاء 
وخصوصا ابن عباد الذى جعله يحاكى المومسات» وفرنه مع 
أصحاب السماجات!۲۳, وما كان بإمكاث ذلك الکتاب أن 
يشيع ونتشر لولا قبام مؤلفه باستغلال التناقضاث الوجودة 
بين الوزراء؛ ونقديم كتابه لواحد منهم. والظاهر أن هذا 
الكتاب هو کتاب العمر؛ فقد كان حين عرض مشروع 
مسودته على الوزير ابن سعدان فى حدود «الملزمتين» أربعاً 
وعشرين ورقة» أو و :كاغد فرعونى؛"" بلغة الوراقة فى ذلك 


سا ل لس سس سس فطل السلطة وهواجس القلین 


الزمان؛ ثم مضى يضيف إلبه ويزيد؛ حتى أصبح سفراً ضحم 
اشصف فيه للملشفین من السلطة» وكشف الکثیر من 
خبایاها : والتصدعات النفسية التى تلحفها بالشخصيات التى 
تتولاها. ود شاع هذا الكتاب فى الثقافة العربية المعاصرة؛ 
باسم(مشالب الوزيرين) مع أن بافوث يذكره باسمین أخرين » 
هما: (ذم الوزيرين) و(أخسلاق الوزيرين)؛ وما من تفسير 
لشيوع الاسم الأول غير انتشار کتاب (وفيات الأعبان)140) 
ومعرفة الباحشين البكرة له وهی معرفة سبقث معرفشهم 
بوافوث ومعجمه؛ رجعلت اعتمادهم عليه أكثر من غيره. 

إن حكاية التوحیدی مع السلطة قصة فى غاية الشعقيد؛ 
ولعل حير رصف بلطبق عليها هو وصف أحد المعلقين على 
كناب (الإسماع والمؤانسة) الذى كتب على فلانه 
الأ ر(۲۹) أن مؤلفه بدأء صرفياً, ونوسعله محدثا وأنهاء 
سائلا ملحفا؛ وئلك صفات تنطبق على مسيرة ی حیان فى 
علانته مع سلطات زمانه. فقد بدأ طوبارياً مشمردا» بريد تغيير 
المالم؛ ررثف الجور؛ وإشاعة المدل والحرية, ٹم مال إلى 
الترفيقية والوسطية؛ وصار بوازن بين مصالحه وأقواله؛ إلى أن 
رصل إلى المرحلة النى تصاعدت فیها الخیبات؛ واکتمل 
الاستسلام؛ فسال وألحف» رتسول جبهارا. رباع الدين 
رالررما: رترلف» ونافق: وعاد درن نسيجة مقابل ذلك 
الاستسلام للسلطة ومنطقها الذى لا يقبل الرفض: ولا يحب 
التعامل مع لفطة ۱۷۱ رناللیها: ولا الحوار مع المطالبين 
بالتغيير. 

وقد تغيرث لغة أبى حيان تماما مع السلطة فى هذه 
المرحلة التى تمده حسب اعشرافه؛ من ذيل الكهولة إلى 
أوائل الشيخرضة؛ فصار يعثرف بعبردیته وحاجته؛ فی آحر 
مجالسه مع ابن سمدان'"؛ وكان قد طالبه فى آولها 
بالسماح له بمخاطبته بالكاف والعاء 17 . 


لقد ار أبو حهان ثورة عارمة فى مجلس ابن العميدا من 
أجل سوه معاملة غيره فى المجلس؛ وهو شاعر من الکرخ» 
ركان قد جاوز الشلائین بقليل أنذاك؛ ثم لار بطريقة أعن 
ضد سوء معاملة الصاحب ابن عباد له شخصياء وكان على 
ابراب الأربعين؛ وكان لخلانه مع هذين الالئین اسان 


مفهرمة بالنسبة إليه وحده؛ نقد كان بناطحهما ادییاء ويعتبر 
نفسه أفضل منهما. لكن السلطة راثروة كانتا بحوزتهما؛ لذا 
حفراه رطرداه؛ وقبلهماء طرده المهلبى» وکا من الممكن أن 
يطرد من مجلس ابن سعدان؛ لو طال به المقام؛ وظل على 
روحه التسمردية الأولى؛ فالسلطة الاستبدادة لا تمالس إلا 
منافقيها؛ ولا تلفن بسخاه إلا على الأتباع والموالين. وهذا ما 
أد ركه صاحب كتاب الثالب متأخراء بعد أن دفع غالها لمن 
التنائض التاريخى بين منطن السلطة وهواجس اللقفين. 

إن أبا حيان لم ينتقم من وزيرين فقط؛ كما أسلفناء رلا 
كانت سهامه مرجهة إلى للائة وزراء فحسب؛ إلما التنقم 
للمثقف من السلطة فى المطلق؛ وتماوز فى نقده الوزراء إلى 
السلاطين واللوك وعائلاتهم. ومن أشنم صوره الكاريكائيرية 
فى النقد تصريره الشغالات الملكة رهی جالسة على الكنيف» 
نوجه الأوامر للوكلاء ومديرى الأعمال فى الأمصار""ء 
ولی هذا الساخر والساحر الکبیر» تنسب عهارة دلولا الخدم ما 
ظهر فسضل اللسوك؛ . ومن النادر أن تسمع له دعام ؛ دون 
أن پبسداه بلازسته الممهسردة «أعوذ بالله من سلطان 
جایره(۲۳۳. 


ریکتمل فهم مخدی اللرحیدی لسلطات زمانه بموففه 
الناوی) للشيعة» فى عصر كان النافدرن فيه معظمهم ص 
الشيعة؛ ومن آل بوبه وأعوانهم. وقد فكر آل بوبه كما هر 
معروف اريخا بنفل الخلافة من رهط العباس إلى شيعة 
على؛ لکن السياسة انتصرت على الجالب العقائدى, رنضل 
المربهیون الاحتفاظ بخليفة ضعيف يسيطرون عليه ؛ بدلا من 
الإنبان بخليفة تطیعه الأغلبية؛ وتعتبره زعيما روحیا شرعها له 
الأولوية فى الطاعة على آل بوبه وغيرهم. 


وقد ركب التوحیدی مركبا صعبا من الناحية السياسية 
بدخوله طرفا مخاصما للشيعة فى ذلك العصر الذى شهد 
فتئة كبيرة بين الطائفتين الإسلاميتين الرئیسیتین. وقد كانت 
«رسالة السقيفة؛؛ التى يرجح إحسان عباس أن تكون من 
بداياث ذلك المفكر الغهلسوف (۹۳۶؛ بداية الفیث فى تلك 
العداوة» ومن المؤشرات الأرلى على استعداده المبكر للتزييف 
والوضع الشقن؛ ثم اکتملت نلك البدايات بالخلاف مع 


وم 


محبى الدین اللاذقائي 
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الوزيرين الشيعيين. ومع تقدم المؤلف فى العمر ولشجرة» 
سنری أحكامه السياسية الفجة فى (رسالة السقيفة؛ نتطور 
وتتحول إلى أفكار سياسى محنك بربی فیصیب؛ ويطمن 
فيوجع ) فهر الفکر الإسلامى الوحبد» تقربيأ؛ الذى ركز على 
طمرحات الإمام على السياسية معزولة عن فكرة الإمامة» 
ررضم نصا ادرا يشير إلى دهاء على السياسى فى منع 
العباس من حسم القضية فى حياة النبى(صلى الله عليه 
وسلم) » رکان العباس فد اقترح على على (رضى الله عنه) 
أن يذهب إلى التبى (صلی الله عليه وسلم) فى سرضه 
الأخيره فرفض؛ وبرر ذلك لاحقا فى كلمة؛ نسبها أبوحهان 
إلى الفعقاع بن عمرو؛ 
«قال الفمقاع: قال أمير المؤمنين؛ على بن ألى 
طالب؛ فى جوابه لی: لو فملنا ذلك؛ فجملها فی 
غيرنا بعد كلامنا؛ لم ندخل فيها أبدا' تأحييث 
أن اکن فان جملها فيناء فهو الذى نریده وإن 
جملها فی غيرناء كان رجاء من طلب ذلك من 
مدردا؛ ولم بنقطع منا ولا من الناس) (*". 


لکن هذه الخبرة السياسية التى نطورت كثيرا بعد «رسالة 
السقيفة»؛ لم نفد صاحبها کثی؟, فالعلم والخبرة لا بنفعان 
ولا يتففان إذا اجتمعا مع سوه الحظ . وكان حط التوحيدى» 
مثل زمنه» قاسيًا فظا؛ لذا لم ينج؛ ولم بستفر على وجه ولا 
على مبداء وظل يتأرجح صعود) ونزولا بين الرغبة فى الشمرد 
والحاجة القاهرة التى ندفع إلى الاستسلام. 

وما بسن مرحلة الغضب العسارم على السلطة والمرحلة 
الرهيبة من الانکسار التى وصل فيها إلى حد القول «اسجد 
لفرد السوء فى دولته» ( كانث هناك محاولات دائبة من 
جانبه لتثقيف السلطة - إذا صح التعبیر - فكتبه تنضح حثی 
حوانها العليا بالحكم وال السلطانية, والأقوال المبطنة فى 
ما يجوز للأمير» وما لا يجوز له ۳۳ , مع مقارنات بین عهود 
ونفلم مختلفة منها مفارنة بين الإسسكندر والهدی 80 , 
وقد كان الرجل مغرمًا بتعديد صفات الحاكم الناجح التى 
غدها مبعارة فى أكثر من مكان فى کنبه الغزيرة. 


كم 


ومع أله انحدر من عائلة بسيطة؛ فقد كان نخبو)؛ إلى 
حد ماء فى تفكيره؛ وكان بعنقد أن على الحاكم ألا بختار 
أعوانه مس العامة» فزرال الدول» على حل تعبیره؛ يكمن فى 
اصطناع السفل» كما أن له أراء آحری بتجاوز فيها النخبرية ! 
ليدخل فى حد العنصرية 2597 , 


وبعيد) عن دائرة الحاكم؛ لا تلمس تلك النخبوية عند 
بی حبان» فهو أول من بسط الصعب؛ وقرب المسائل 
الفلسفية الممقدة إلى أذهان المامة. وكان يعاشر بحكم 
صرفيته التى كانت مصنوعة؛ ثم صارت أصيلة؛ الكثير من 
القصابين والندافين والبقالين» بل نه طمح فى مرحلة من 
مراحل انكساره إلى مشاركة بقال الحى الذى يعيش فيه. 
وطلب من أبى الوناء المهندس ألف درهم رأسمالا أوليا 
يسمح للبقال بااتفکیر فى مشاركعه ”'21. وربما أجرى 
الحكم السياسية على ألسنة الكناسين؛ كما فعل حين جعل 
أحدهم يحاور صاحبه عن عزل على بن عیسی؛ واستهزار ابن 
الفرات!۱ 4 . 


وفى تلك المرحلة التى سنصطلح على تسمیتها بالوسطی 
المطلقة؛ لأنه كان فيها رسطيًا فى کل شو)» ولأنها جاوث 
فى أواسط العمر؛ بين مرحلة الشمرد. والعنف ومرحلة الصفاء 
الروحى التى وصل إلبها وهو فى أرذل العمره آقول فى نلك 
الرحلة» حاول ذلك المفكر الكبير أن يكون صائمًا للسياسة 
عن طريق تقديم النصيحة للفائمین على ننفيذهاء لکنه لم 
ينجح فى هلا الجانب أيضاء فالوزير ابن سعدان الذى فربه 
وسامره لم پستمع إلى نصائحه إلا فى حادلة (نساف 
العلوية!؟؟) لم حادلة شغب فجت عن غلاء الأسعار 150 , 
أما ما تبقى؛ فلا ند فى سجله الاستشاری ما بدل على 
مجاحه فى تعديل الدفة لصالح هواجس المثقف. 

وربما کان الرجل فى تلك المرحلة ضحبة مبساشرة 
للفلسفة الهللينية ذات الطابع التلفيقى؛ التى تسیر جلما إلى . 
جنب دائمًا مع التوفيفية وأنصاف الحلول التى تفسد؛ حين 
ترتبط بالفيلسوف» السؤال والجواب والمسألة من أساسها. 

رتدل ثقافة هذا الأدبب الكبير؛ كما تدل نوعية الاس 
الذين قرأ علیهم: على تأثر كبير بالفلسفة البونائية. فالرجل 


لم يكن بمید عن الفکر الهللینی وتطبیقانه؛ ولا عن فلسفة 
السوال السقراطية؛ إلى درجة تخاله معها تلمیذ) لم يغادر 
حلقة الدرس؛ فهو لا يكف عن طرح الأسالة درن ای طمع 
فى الحصول على جواب أحيان؛ ولعل يأسه من عدم رجود 
أجوبة تریح قلفه الرجودى المارم؛ من أقرى الأسلسة الثى 
ساهمت فى حصاره فكريا قبل استسلامه, 


لقد فرن هذا المفكر الكبير العلم بالعمل » ومع حبه الشدید 
للمال؛ لم یفضله آبد) على العلم (۲۹: وربما ظهر دیمقراط 
رقابلا لدأ الاخئلاف» ومحيل) للتعددية فى الرأى» کقرله: 


«رلیس فى الدنیا محسرب إلا وهو محتاج إلى 
تلفيف؛ والمستعين أحزم من الستبد» ومن تفرد 
لم یکمل» ومن شاور لم بنفص؛ 1180, 
وقد حاول فى مراحل مختلفة من حياته أن يضع معارقه 
حيز التطبیق ؛ وأن يتفاعل مع قضايا مجنممه؛ صغيرها 
وكسبسيرهاء لكنه كسان يلف ویدور؛ ولا بجد طریقًا إلى 
الإصلاح أقصر من طريق انوير الحاکم. فالدنيا لا نطيب إلا 
إذا تفاسف ملركهاء وملك فلاسفتها 4090, 


ولا مع بعض التجاورات أن لعتبره من نرعية اشففین 
المضویین بالفهرم الجرامشى» أى بمعنى التفاعل مع قضايا 
الناس؛ والانخراط فى طبقة تحمل مشروعًا سباسبًاء ورؤية 
ذكرية تحارل تطبیقها بوسائل شتى ؛ ردائم بطمح الجرامشيرن 
إلى تشكيل نخبة حاكمة يصعدرن بصعردها؛ ريطبقون 
أفكارهم من خخلالها؛ وهذا عبن ما فعله أبو حيان فى طریقه 
إلى الغربة الكاملة؛ والمنفى الروحى والجغرافى الرهيب الذى 
عاشه وعبر عله بوصف غریته؛ قائلا إنها دغربة من لاسبيل له 
إلى الاوطان؛ رلا طاقة به على الاستيطان:”217. وقد سار فى 


الهوامش. 


2 أبر حيان الترحيدي؛ الإدماع والمؤالسة؛ ج٠‏ ؛ ص8١‏ , 
( السايق چ۱؛ ص۰۱۱ 

(۳) الجهشيارى؛ كتاب الرزراه رالکیاب : می۷۳. 

( سکیبه: مارب الأم » ج ۰۱۹۸-۱۹۳ 


منطل السلطة رهراجس اللففین 


ذلك الطريق؛ بعد أن شاهد فشل ذلك الشروع بقدرم عبد 
العزیز بن يوسف لإدارة شزون الدولة مكان ابن سعدان. وقد 
كان ابن برسف ذاك هو الرجل الذى شتمه فأوغل؛ وهجاه 
فاندع» ووصفه بأنه من أخس الناس وأنتهم(۱۸)» وكان من 
الطبيعى أن يشكل ندومه ضربة فاصمة للمشروع الاصلاحی 
النوحيدى الذى ينشابه فى قاط عدة مع مشررع عصر 
النهضة ومفكربه وطروحاته؛ فلا غرابة والحال هله أن ماد 
إعادة الاعتبار لهذا المفكر والمشقف الكبير تبدأ فى عصر 
التنوبر؛ وأن تری نصوصه المهمة النور على بد أحمد فارس 
الشدياق أرلاء ثم یکتمل نشرها وتنقيحها وتخفيقها والعناية 
بها على يد الجيل الذى أتى مباشرة بعد جيل التنويره وحافظ 
مثله على علاقة يشوبها عدم الرضوح بين المنقف والسلطة, 


لقد أجبر الحكام؛ فى عصر أبى حياك رفیره: المفكرين 
الأحرار على الوترف فى النلفة الرسادية دائماً؛ ولممرا 
تمردهم بدوظيف حاجاتهم؛ والشخکم بهم من خلالها 
فصاررا یمشون ریعرجون؛ وبستفیمون وینحرفون؛ کل حسب 
اجتهادائه؛ وحصالته الأخلاقية, ورصيده من النزاهة» ولم 
يكن لأبى حيان أن يكون غير ما كان فى محيط لم یعترف 
سلطائه للمثقف إلا بدور التابع؛ وعمل جاهداً على حرمانه 
من نيل حربة القرار؛ ورفاهية الاخمئيار بين أشكال عدة 
للحکم؛ والتفكير؛ فدفع أبر حيان الترحيدى وفیره من 
الفکرین لمن اختلال تلك المعادلة الرهيبة التى تصطدم فیها 
الحرية الئى هی شرط الشفافة» بالعبودية النى هی شرط 
السلطة» فتكون الغلبة دائما لمنطق السلطة فوم البلاد احروبة 
من الحرية؛ والرازحة مخت حكومات استبدادية لا تعترف بغير 
مشررعها السیاسی , ولا تتعامل بود إلا مع شارحيه ومفسريه؛ 
والمنعيشين من استفراره واستمراره؛ وهؤلاء ليسوا بالضرورة 
من أنصار العقل ولا من مؤيدى شطحات اغخيلة الحالمة. 


محبى الدين اللاذقانی 
ا م سس وس سس تست 


أبر حيان التوحيدى: الما غ والمؤانسة؛ ج۰۱ ص۰۲۲ 

رسائل الجاحيظ ؛ ص ۰۱۲۸ 

رسالل أبى حيان الموحیدی ص ۰۱۳۹ 

رسائل آبی حيان العرجیدی السابل؛ ص٠‏ ۰۱۸ 

أبو حيان الترحيدى: مقالب الوزيرين؛ عى/41؟؛ ركذلك «الرسالة البقدادية) + می۱۳۳ 
أبر حبان التوحیدی؛ الإمعاع والمزانسة؛ ج۱ ؛ ص۸٠‏ . 

أبر حبان الترحیدی؛ مفالب الوزيرين ؛ ص۴٠۲٠‏ 

ابو حيان الترحيدى؛ الإمفاع والمزائسة؛ ج١؛‏ ص٣٠‏ . 

جمال الدين افنطی: إخبار العلماء بأخبار الحكماء, ص ۵۸ رص ۰۱۸۲ رکنلك الإمتاع والمزالسة ج ۲ص 1-۵ 
حول قرمطية العلاج؛ انظره هقد اسان للعينى؛ مجلد ۰۲ ج ۱۸ الورقة ۱۸۵ البداية والنهاية لابن كثبرء مجلد ۰۷ج ۱۱» ص ۱۸۳ والمعظم لابن 
الجوزی» ج ١؛‏ ص ۱۳۲ رالصلة لعريب بن سمد القرطبی؛ صن 5؛ والنجرم الزاهرة لابن نغرى بردی: ۰۳ ص ۰۱۸۲ رلتنصپلات أخرى الظر كعاينا؛ 
لالب الم الفرمطى مي ۱۲۳ + ۰۱۳۰ 

ماسینبون: الدحني الشخصی لسيرة اخلاج» ص ۰۷۰ 

عبد الرحمن بدری؛ شخصيات فلقة فى الإسلام: ص ۰۷۹ 
يائرث الحمرى ‏ معجم الأدباء, ج ١8‏ ص ۰۵ 

رسائل أبى حیان التوحيدى؛ ص 1514 , 

أبر حبان اللوحیدی؛ مفالب الوزيرين؛ ص ۰۹٩‏ 

السابقى» ص ١8٠‏ , 

لفسه: ص ۰۳۲۵ 

نقسها ص ۳۲۵ ۰۳۳۳ 

اج الدين السبكى ١‏ طبقاث الشافعية ج | ۰۳-۲ 

السابق ؛ جا ۰۳-۲ 

عبد الأمير الأعسم: ,تاریخ ابن الریودی املحد؛ ص ۰۲۸۳ 

ابر حيان الترحيدى ؛ الإبماع والمزانسة ج ۰۱ ص ۰9٩‏ 

السابل؛ ج١٠‏ ص 531 

ابن خعلکان: ولبات الأعيان ج۵: ص ۰۱۱۲ 

ومعجم الأدباء لياقوث» ص ۰۷ جا ص ۱۷۰ ۰۱۸۱ 
جمال الدين القفطى ‏ أخار الحكماء؛ ص ۰۳۸۳ 

ابر حيان النوحيدى ‏ الاما ع والمرانسة» ج۳ ؛ ۲۲۹ ر۰۲۲۷ 
السابق» ج۱» ص ۰۳۰ 

ابر حيان الترحيدى : الرسالة البخدادية » ص ۰۱ 

أبر حيان البرحيدى ؛ الإمماع والمرانسة » ج۲٠‏ ص ۰۱۷ 

احسان عباس ؛ أبر حيإن العوحيادى ؛ ص ۰۱۳۷ 

ابر حيان التوحيدى: الإمفاع والمؤانسة؛ ج؟ ؛ ص ۰۷۵ 

السابل؛ ج۴؛ ص ۰۳۱۵ 

ركذلك رسائل أبي حيان افوحیدی؛ ص ۰۱۸۱ 

أب سيان التوحيدى: الإمفاع والمرانسة ج؟؛ ص 18. 

السابق ج۲؛ص ۰۳٩‏ 

نله ج۲ ص ۰۱۱ 

رسائل آیی حيان التوحيادى: ص ۰۱۳۱ 

ابر حيان التوحيدى؛ الإمعا ع والمزالسة؛ ج 7 عص ۰۶۱ 

السابق, ۲ص ۰۷۳ 

نلسه؛ ج ۲ ص ۰۲۱ 

نله جاص ۸۷. 

نلسه جاص ۰۹۵ 

نلسه ج۲ ؛ ص ۰۳۲ 

ابر حيان التوحيدى: الإشارات الإلهية ؛ ص ۰۷۹ 

أبر حبان الوحیدی ؛ الإمفاع والمرائسة؛ ج ؟؛ ص۱۸۹ - ۰۱9۰ 


0 


تحولات حدیث الوعی ‏ 
قراءة فى التو حیدی 


هالة EF‏ نود" 


yy 


2 


«سالت أبا زکربا الصيمرى عن الانسان بشول: 
حدلتنی نفسی بكذا وكذاء وحدلت نفسی بکذا وكذاء هذاء 
فالی اجد الانسان ونفسه کجارین متلاصقین یتلانبان 
فيتحدثان؛ ويجتممان فيتحاضران» وهذا يدل علی بینونة بین 
الإنسان ونفسه ۵۲ 237 , 

ذلك ما قاله أبو حيان التوحيدى؛ فى إحدى مقابسانه. 
والسؤال يببن عن الكيفية التى يعى بها التوحيدى إمكانات 
علاقة الإنسان بنفسه عبر أفق الحديث؛ حديث الانسان مع 
نفسه؛ حيث ندل احطة الحديث على وجود بيئولة داخل 
الانسان يجسدها الفعل اللضری لحديث النفس. ومفهوم 
البينوئة؛ كما هو واضح من النص؛ یمنی لحلق مسافة بين 
الانسان ونفسه» مسافة محقق الغایرة والانفصال والثنائية على 
الستوی العرفی, والنص بقدم لنا صياغة تمثيلية لافتة لهده 
السافة؛ حيث يغدر الانسان ونفسه آشبه بجارين متلاصفین. 
والجوار يسثلزم الفبائية » رالئلاصق لا ینفیها» ولا بزدی إلى 


* تسم الفلسفةه كلية الا داب » جامعة القاهرة. 


الرحدة والاندساج» را کان پزسس للسراصل فى عمل 
الانفصال. 

هذه المغايرة (أر الشائية) الممرفية تمکن الذات من 
تبادل الحدیث مع نفسها؛ لأن الحدیث بتطلب طرفین 
منفصلين بالضرورا؛ ففی عمق المغايرة بشحفن اللراصل؛ 
بواسطة تبادل الحدیث الداخلی الذی بجسد الاتصال فى 
الانفصال. وهکذا يمارس الإنسان بيلوله؛ ويعيهاء ویعمل 
على تماوزها فى أفق حديثه الداخلی الذی هر أفق للفعمل 
والوصل معا. 

ونما يشير الانتباه فى هذا السياق أن بكون لفظ 
«البيئولة؛ مششقا من «البين؛. وقد وصفه ابن منظور فى 
(لسان المرب) بأنه يكون على وجسهین» إذ یکون البين 
الفرقة» ويكون الوصل» فهو من الأضداد"". وذلك وصف 
يؤكد الحس اللغوى الرفيع للشرحیدی فى صيافة هذا 
المفهوم؛ كما يدعم معنى البينونة بوصفها إمكانا للفصل 


- والوصل بين الانسان ونفسه؛ فى لحظة حديثه الداحلی؛ تلك 


اللحظة التى هی لحظة معرفية خاصة؛ م رکبة؛ تنقسم فیها 
الذات على لفسهاء تصبح ذانا عارفة» وموضوعا للمعرفة, 


۸۹ 


هالة أحمد نژاد سس سس سس سس سس 


كما تصبح ذانا فى مواجهة ذات آحری هی إياها؛ وئعى 
نفسها كأنها آخر منفصل عنها ومباين لها معرفياء لكنه ذلك 
الأحر الخفى القابع فى عمق الذات؛ الذى يمارس حضوره 
الخاص المغايرء مغايرة الباطن للظاهر, والداععل للخارج؛ 
وبمارس صراعه مع الذاث التی هی هو فى توترها ما بين 
نقائضها. إن هذه اللحظة؛ بعبارة أحرى» هى لحظة مارسة 
الوعى إمكانات انقسامه على نفسه؛ ووعيه بهذه الإمكانات» 
وسعيه إلى مجاوزة هذا الالقسام» عبر أفق الحديث الذى هو 
تجسيد فعلى لهذه اللحظة من حيث تجلیها فى مرآة الوعى. 

إن اعتبار الحديث سید لفو) فعليا للحظة البينولة لا 
بحقق لها طابعها المعرثى فحسب؛ ولكنه يسمها بالحسم 
والتجدد والباغشة فى آن؛ ذلك أن معنى الحديث برتبط + 
لغرباء بدلالة «الحديث؛ و(الإحداث) على نحو پقرله بالتجدد 
والتغير والحركة والنسبية والآنية الزمانية والمباغتة التى ترتبط 
بحدرث مالم يكن له وجود ۲۳۱ . ولحظة البينوئة؛ بوصفها 
لحظة ممارسة الإنسان حديفه مع نفسه؛ هی لحظة مباغئة 
حاسمة فى حياة الانسان» من حيث علاقته بنفسه معرفيا 
ورجدانيا. إنها اللحظة التى تحدث فده حين يجد الإنسان 
نفسه فى حالة مواجهة مباشرة مع ذائه؛ يحدلها وتمدله؛ فى 
فعل يتبادل طرفاه مواقع الفاعلية والمفعولية؛ على نحو بكول 
معه كل طرف «متمعدثاة وةمتحدثا إلبه؛» ومثال ذلك ما 
يخبرنا به التوحيدى فى فوله: «حدثتئى نفسى بكذاء وحدلت 
نفسى بكذاء. وذلك المحديث الداحلى هر دغوة النفس ذاتها 
کی تنمكس علیها وتتأملها فى مرآ: ذائهاء نی محاولة 
۳ قف وااراءععة واعادة اكتشاف هذه الذات من جديد. 

إن هله اللحفلة الععاسمتة الفاملة امدفلة مت‌جددةه 
تعجدد بده ال وتتنوع بتتوضه. ورغم است‌خدام صيغة 
الفعل الاشی فى قوله احداتنى نفسي» وحدلت أفسى؟ ؛ 
حتی يدو الأمر کانه حدث مرة والی الأردء فان التوحبدى 
يؤكد الطابع المتجعدد لنمل الحادثة فى زمن الضارعة الأنی» 
حب یقول شاا قران یت‌عدثان» . ويدل ذلك علي أن هد 
اللحظة العاسة الماصلت المباغية المتمعددة؛ تكتسب طابعها 
المیز سابا أر إيجمابا' من تعلال طبيعة المرحلة الأنية التى 
يعيشها الإزماث برعم فيا احظة ثمارس دااعلل اسيج الحياة» 


۹. 


وفى عمش التجربة الإنسانية الضارعة بکل مستوبانها ومجمل 
علاقاتها. بعبارة أحرى» هذه اللحظة ليست لحظة معلقة فى 
الهواء؛ وسفصلة عن ما قبلها أو ما بعدهاء وإنما هى لحظة 
وثيقة الصلة بكل ما سبق؛ حبلی بإمكاناث كل ما هو آت. 
وهذا لا بتمارض مع مباغتثها وتجمددها. إلها اللحظة التى 
تکمن مقدماتها فى باطن الإنسان کالجنین؛ مضمرة؛ يحور 
بها اللاوعى ويشفاعل معها. وهی ندمو وتتطور وتبلور داخل 
اللارعى تدريجياء حتی تصل إلى كامل نضجها وتتحقق 
بذررتها القصوی؛ فتتجلی سافرة فى مرآة الوعى عبر فعل 
الحديث؛ مباغتة فى حضورهاء قوبة فى تجددها, 

ولا مخدث هذه الحالة للوعى الإنسائى بمصزل عن 
الخارج والأخبر إنها تتشکل فى استسجابتها إلى سا في 
الخارج. وتبلغ ذررتها فى عمق تواصلها مع الأحر ذى 
الحضرر الكثيف داخل الذات؛ حتى أثناء عزلشها عنه فى 
حال البينونة. ولهله النوعية من التواصل طابعها الخاص 
الذى يتبادل فيه طرفان التأثر والتأثيرء على نحو پدشکل مله 
رعی اللحظة فى شكل بينونة يجسدها الحدبث. هذه البينولة 
يمكن التمييز بين حالين لها فى فعل الحدییث؛ أو مرحلین؛ 
مرسملة إيجابية هى حال الوعى النقدى؛ وأخری سلبية هی 
حال الوعى الشقی. 

أما حدیث الوعى النقادى» فهر الحديث الذي تتحقق 
به الذات مع تفنسها' فى عمق تراصلها الشرى المشجدد؛ 
وتفاعلها الحى مع الأخمر المتتوع معرثیا ووجدانياء أى حینما 
يصبح إمكان التواصل اما بدربجائه الختلفة؛ وحيدما بصيع 
حضور الآخر التفصل المغاب, .حضورا يستفز إمكانات الذات 
التي تتضاعل معه. وحدیث الوعی ؛ في مده الاحظذ؛ هر 
السديك الذي تتحفق من ملاله الذات بإمكانات جاوزها 
لذاتها معرفياء فى ماولة لتأسيس وهی مقاير لما هو سائ 
ومستقرء وهو الأمر الذی لا بدث إلا إذا .مق الوعی 
بإمكاذات ترئیه عما يميه الثرهیدی بالقرة اللدصاعدة من 
العلبيعة؛ رهي لسبة المقل عد العامة في اماه الاخاد بالنئفس 
الناطقة؛ البعرهر الشريف السائل: وذلك ليشمكن من إدراك 
الحقائق كما هی فى ذاتهاء معخلصة من كل أشكال اللبس 
والوهم رالظن. إن هذه الرغبة فى التجارز العرثي هى ما 


بحرك الوعى فى الاه الانقسام على نفسه لا من أجل 
التشظى والتشرذم: بل من أجل استعادة وحدة اليقين العقلى 
الفتوح؛ وهو مالا بتحقق إلا بإعادة اكتشاف الذات لذانهاء 
بوصفها ذانا عاقلة من أجل شین الوجود الأمثل للذات 
الإنسائية» بما یتناسب مع شرفها العرفی فى هذا العالم؛ وفی 
عمق تواصلها مع الآخر. 

هذا السمت الإيجابى لحديث الوعى النقدى هو ما 
مارسه الترحيدى فى مجمل نصوصه؛ وقد أوجزه لنا فى نصه 
السالف الذى ينشمى إلى مرحلة نصوص ما قبل (الإشاراث 
الإلهية) ؛ مرحلة الإيمان بالعقل وإمكاناته فى تحقيق التواصل 
والشأثبر دال العالم الوانمی. غير أن هذا الوعى النقدى 
سيحوى بدرة تنافضه وانهياره داخمله؛ إذ سوف يتحول إلى 
رمی مجهض غبر فادر على التحقى بأهدافه النهائية؛ ما 
سیودی به إلى الشحول تدریجیا إلى وعى شفی؛ يمور 
بتدانض‌اله» وبکرس لانفسام الذات علی نفسهاء وليس 
العکس. 

وعديث الرعی السقی هر الحديث الای يشبع من 
عمق فشل الذات فى خقيق حضورها الفعال المؤثر فى العالم 
وفى علاقتها بالآخبر. إنه الحديث الذى تكمن بوادره فى 
الشك الای نما داخل الذات التوحيدية؛ ونطور تدریجیا حتى 
استقر وربض بوصفه أفقا للشقاء والمعاناة وليس للشجاوز 
والتفتح العقلى. وهو يبلغ ذروته فى (الإشارات الإلهية) ‏ نص 
الختام التوحيدى؛ ففى هذا النص يواجهنا؛ فى أفصى 
درجات عنفه؛ حديث الوعى الشقى الذى مختد فيه مأسارية 
الذات ونشظيها وانقسامها رنشرذمها: حيث فقدان اللقة 
واليقين فى إمكانات العقل واللغة؛ أى فى إمكانات التواصل 
مع الآخر المتنوع بكل أشكاله وصوره. ویشکل حضور الآخر 
المغايرء هناء عبعا على الذات؛ كما بغدو نمثلا للحضور الذى 
يقمعهاء ومرأة كاشفة لمجزها عن التواصل معه؛ ومن ثم 
فشلها فى خقيق وجودها المؤثر الفعال داحل العالم. إنها 
تلك اللحظة المأساربة التى يجهض فيها حلم الذات» 
وإمكاناتها حين ندرك مدی خراو الحلم رزیفه واستحالته» 
وحين تصفعها الحقيفة العارية بكل حضورها الصادم 
العنيف؛ متجلية أمامها فى مرآة الحديث مع الآخر برصفها 


ولات حديث الوعى 


مرآة صدئة وقبيحة ومخابلة. وذلك هو الإدراك الذی يدفع 
الذات إلى العزلة والانفلال على نفسها فتشكل ملامح الآخر 
فى مرايا ذانها؛ متخيلا رفن شروطها ونصورائها الئى ترسبت 
داخلها لتيجة جربنها الفاسية معه. وحيشل تحادث الذات 
نفسها بواسطة هذا الآخر التجلی فى مراياهاء معيدة إنتاج 
كل أشكال المارسات المعرفية والوجدانية التى لم تمارسها 
إزاءه فى الواقع: سلبا أو إيجابا؛ أى أنها تمارس إمكانات 
حلمها المجهض مع نفسها؛ وعبر حديثها إلبها حديثا منعزلا؛ 
منفصلا عن الخارج والآخر اللذين تم نفيهما لحساب اللات 
الممطوية على ذائها. 

. فشل الذات لناغ عن إجهاض حلمها رانفصامها 
وفریشها عن الآخر يؤسس رغبتها فى الفرار من هذا العالم؛ 
ريدفعها إلى محارلة التجاوز المعرفى من أجل خقيق وجردها 
حارج هذا العالم بوصفها ذانا ميتافيزيقية مفارقة. وفى ذلك 
ما يكرس عمق الشقاق والانفصام بینها وبين نفسها التى 
نسجر عن عمقي الحلم الميشافيزيقى؛ ذلك احلم الذى 
يتطلب؛ أرل ما يتطلب » فقدان وعى الذاث بنفسهاء رنفیها 
ذاتها لحساب المطلق الفارق. وتعيد الذاث اکتشاف نه سهاء 
فى أثق الحلم الستحیل الذى نقصر إمكانانها عن تحفیقه؛ 
وذلك ما سيسم حديثها مع نفسها بالصراع والتنافر والعراك 
والتشطى الذى لا سبيل إلى مجاوزنه إلا بتدمير الذاث نفسهاء 
وحسمها اخشیارها لحساب الحقيقة الفارقة؛ رهو ما لم 
يتحقن فى إهاب الذات التوحيدية التى ظلت» رغم كل شئ؛ 
نتردد بين الواقع والمثال. 

ولابد لنا من الوفونی عند دلالات ١الحديث؛‏ ؛ إمكانانه 
ووظائفة العرفية والوجدانية وأشكاله المتنوعة؛ بوصفه الأفق 
الذى مارس عبره الوعى تمولاته من الإيجاب إلى السلب» 
كى نستطيع رصد مخولات حديث الوعى لدى الشرحیدی؛ 
من لحظة الوعى النقدى إلى لحظة الرعى الشفی؛ ما بين 
نصوص ما قبل «الاشارات) ونص (الاشارات الإلهية) . 


5 


ينوقف التوحيدى فى (الإمتاع والمؤانسة) وقفة مهمة 
لافتة عند دلالات الحديث؛ فضائله ومواصفاته المثالية الى 


ان 


ابا ير تسس تست 


يحقق من خلالها وظائفه الأساسية العرفية والوجدانية, على 
الوجه الأكمل. وأول ما بستوقفنا فى ذلك هو لنبهه إلى 
العانی اللغرية للفظ الحديث» فى اشتفافه من مادة «حدث؛ 
التى نقرله بالحدوث والعجدد والح رکة والتغير والتسبية . 
ولحظة الحديث هی لحظة الآن فى حضورها المكثف 
المنفصل عن ما بسبقها زماليا. بقول الشرحیدی فى نص 
لافت: 
«فاذا فل للإنسان: حدّث با هذاء فكأله فيل له 
صل شيئا بالزمان يكون به فى الحال؛ لا تقدم له 
من بل 0١‏ 
هذا الطابع الآنى للحظة الحديث هو ما يؤكد إمكانات 
التجدد والمباغتة» بل التلقائية الخطرة الخلاقة لفعل الحدیث. 
إن هذه اللحظة؛ بعبارة أحرى» هى لحظة انشباه الوعى 
رنمدده: بحبث بصبح فمل الحديث استفزاز) لامکاناث 
التحدث المرفية والرجدانيةواللفوية؛ ومزلقا خطر) له؛ 
فى أن 5 
ومن المثير للانتماه فى هذا السياق أن بتضح معنى 
«الحدیث بواسطة مقارثه ب ١القديم؛‏ على الستری 
الوجودی؛ على نحو يدعم الطابع الشفیر النسبی والمتتوع 
الحرکی للحديث؛ وجودیا» فى مقابل الطابع الثابت والطلق 
للقديم الأزلى ۰۲۳۱ يضاف إلى ذلك أن هذه القارنة قد تومئ 
من طرف خصفى إلى أن الانسان بمتلك إمكان الإحداث 
بواسطة فعل الحديث؛ ذلك الفعل الذى بخلق به عوالم 
حبالبة جديدة مبتکرا؛ كما بحدث فى أحاديث القصص 
والحكايات الخرافية, 
هذا التجدد الخلاق للحديث هو ما يجعله محببا 
للنفوس البشرية؛ ومطلبا أصيلا من مطالبها '7). ويستشهد 
التوحيدى بالكشير من الرویات فى هذا الصدد؛ من أجملها 
ما أنشده ابن الرومی؛ وهو على فراش الموت» حين قال؛ 
«رلقد لمت مأربى 
فکان أطببها عبيث 
إلا الحديث فإله 
مثل اسمه أبدا حدیث» ٩‏ 


۹۲ 


رهكذاء ففى الحدیث یکمن درما إمكان تجدد الأفكار 
والمشاعر فى عمق التواصل الإنسانى الحى المباشرء وتجدد 
الحباة راستمراریشها؛ وهو ما بنمي الأمل والرغبة فى الحياة 
حتى فى لحظاث النهاية. ويؤكد التوحهدى أن متعة الحديث 
هى المتعة الوحيدة التى لا بملها الإنسان؛ لأن جد الحديث 
تمدد الإفادة والمتعة اللتین مجعلان الإنسان فادرا على جاوز 
الاعتياد والتكرار وكسر الملالة والسأم (2. ويرى الترحيدى 
أن تجده الحديث سمت أساسى فى بلاغته النى إذا محفقث» 
انسقت مارسة الحديث مع معناه؛ وأهدافه النهائية . 

ويكتسب الحديث طابعه المثير المتجدد وامکاننه المعرفية 
الدرية من تنوع موضوعانه ونعدد صوره وأشكاله. آما من 
حيث تنوع الموضوعات؛ فان أفق الحديث ينسع لاستيعاب 
الكثير من العارف؛ وأوجه الحكمة والعلم. يضاف إلى ذلك 
أنه يعد إمكان هائلا لررابة الأخخبار الجديدة المشيرة؛ وأخبار 
القدماء رنواربخهم» والحكم والأشعار والأمثال ؛ ناهيك عن 
رواية القصص والحكابات المجيبة الدهشة؛ المسلية والمفيدة» 
كما بنسم الحديث لروابة الطرائف والعجائب والغرائب؛ بل 
الضحك رالشیر للتتدر والسخرية والشحش'١!2.‏ رشمد 
أشكال الحديث مثلما تتنوع موضوعاته؛ ونتفاوت ما بين 
الأشكال البسيطة والمركبة. أما أبسط أشكال الحديث فهى أن 
يئجه فعل الحديث من المتحدث إلى المتحدث إليه درن تفاعل 
حوارى معلن بين الطرفين؛ حتى لو بادلا المواقع . 
رأعقد هذه الأشكال هو الحديث التاقل بين طرفين أو آکثره 
فى تفاعل يؤدى إلى حوار تبدلی "۰۱۳ ویمکن اعتبار صيغة 
السؤال والجواب بين طرفین متواجهین شكلا من أشكال 
الحدیث بتوسط ما بين البساطة واكعقید!*۲۱. 

وبالطبع؛ فان الحدبث بتنوع» وتتسم آفاقه؛ وتتغاوت 
سبافانه؛ وتتعدد صوره راشکاله وآلياته» وفقا 0 التحدلین. 
إنه التتوع الذی ينجم عن احتلاف أعمار المتحدثين وأنواعهم 
وأجناسهم» واتدماءاتهم الطبقبة والاجتماعبة التى تشكل 
بالضرورة مواقفهم السياسية والضافية والعقيدية. وهو 
الاختلاف الذى يترئب عليه التفارت فى درجات المتحدثين 
المعرفية والوجدانية وقدراتهم العقلية والتعبيرية اللغوبة. ويسهم 
ذلك كله فى نلق أشكال متنوعة لعلاقات المتحدلين؛ 


وینجلی بالضرورة فى مرايا الحديث؛ فتتفاوت مرانبه؛ وتنوع 
غاياته ده 

رونضا لهذا التنوع؛ شرالب درجات الحديث عند 
التوحيدى ترابا «هيراركيا؛ وفقا لمعيار القیمة» وتتفاوت مرانبه 
من الأدلى إلى الأرثى؛ من حسديث الحس واففابلة إلى 
حديث العقل والصدف» مرورابالدرجات الوسعی الممكنة 
بينهما "'“. ويصبح الحديث إمكانا سحربا تتحقق عبره 
وظالف معرفية ووجدائية متناقضة ومتعارضة؛ فبشكل أفقا 
جامعا بين النقيضين (الحس والعقل)؛ على لحو يعنى خفق 
التنوع والتجدد والشفیر الحسى فى عمق قوانين الشباث 
واليفين والوحدة بالعنی العقلى. وحين يقول الشوحيدى: 


«الحديث معشوق الحس بمعولة العقل» !21 فإنه يسرز 


طبيعة الحديث؛ بوصفه منطقة تفاعل واشتباك بين الحس 
والعقل ؛ من حيث صياغته اللغوية للمضمون الممرفى بين 
مختلف أطرافه؛ فى محاولة لتحقيق الشفاهم والشواصل 
بدرجانهما المتفارنة, 

ونكمن إمكانات الحديث فى عمق هذا الأفق المشتبك 
مابين النقیضین (الحس رالعفل) , 

فإذا غلب على الحديث طابع الحس والشخییل لغة 
ونضمونا مخفق بادنی درجانه؛ ومثالنا فى هذا أحاديث النساء 
والصبيان والخرافات ۲۷ والفحش, ذلك لأن هذا النوع من 
الأحاديث بستلب العقل؛ ويفققده سطونه وقدرته على الثرنی 
رالتحقق بوصفه معهارا للصدق والوضوح والانضباط العرفی 
واللغفوى. له ذلك الحسدیث الذى پداعب حراس الره 
وخيالاته الباطلة؛ فينحدر بالعقل رالوجدان إلى مواطن الهوى 
رالشهرات الحسية الزائلة الحدودة. إن حديث الحس واغفايلة؛ 
بعبارة آخری » هو الحديث الذى بمارس عبره المتحدث تزيف 
وعى المتحدث إليه وسخایلته وإيهامه؛ معتمدا فى ذلك على 
لغة التخمیل المنفلت ص قبضة العقل وسيطرة قوائینه ومعاییره. 
إنها اللغة لتی نختل فيها علاقة التوافق العقلى بين المعانى 
والألفاظ؛ فتفقد فيها الألفاظ دئتها فى الدلالة على معانيها 
ويغلب عليها التكلف والاصطناع والتبرج اللفظى الزائف» 
ما پفسد أهم وظائف الحديث؛ ألا وهى ممقيق الإفادة 
والإفهام؛ وخقيق الإمتاع الراقى. 


مخولات حديث الوعى 


وإذا كان حديث الحس والحايلة هو أدنى درجات 
الحديث فان أرقاها حدیث العقل؛ حيث تسیطر فرائبنه 
ومعاييره لغة ومضمزنا. ومثالنا فی هذا حدیث العلماء 
والفلاسفة 2١17‏ . وحديث العقل هو الحديث المثالى البليغ 
الذى ينبع شهيا صافیا من حطرات العقل بوصفه أفقا معرفيا 
مفتوحاء معتمدا لغة سهلة لليفة جميلة؛ متحررة من شين 
المبالغات البلاغية؛ والتكلف والاصطناع؛ إذ نسيطر علیها 
معايير الصدق والوضوح رالانضباط العقلى”''. وتمارس هذه 
المعايير العقلية دورا أساسيا فى إنتاج صياغة لخوية مقن الربط 
العضوى بين اللغة والفكرء أواللفظ والمعنى؛ حيث تتحكم 
هذه المعايير فى تأسیس وتشكيل طبيعة العلاقة بين المعنى 
الکامن فى ذهن المتحدث والصياغة اللغوية العبرة عنه» 
برصفها علاقة عقلية منضبطة وحدمية؛ بل علاقة ئوافن 
وتطابن جمیل بين المعائى والألفاظ؛ توافن يحقن التمة 
الجمالية فى عمق الانضباظ العقلی !۲۳۱ يقول التوحهدى 
صائغا مواصفات الحديث الثالی البليغ المفيد المتع: 
«وليكن الحديث على نباهد أطراقه واعتلاف 
فنونه مشروحا؛ والاسناد عالیا متصلاه رالش لاما 
بيناء واللفظ خفیفا لطيفاء رلشصریح غالبا 
متصدراء والتعريض قلهلا يسيراء ونوخ الحق فى 
تضاعیفه رألاگه , والصدق فى إيضاحه؛ وإثبائه , 
رئقالحذف ال بالمعنى» والإلحاق سل 
بالهذر؛ واحدر لزیینه بمايشينه؛ وتكشيره بما 
يقلله؛ وتقلیله هما لا يستغنى عنه؛ واعمد إلى 
الحسن » فزد نی حسنه» وإلى القبيع انقص من 
قبحه؛ راقصد إمناعى بجممه؛ نظمه ونثره؛ 
وإفادنى من أوله إلى أخسره... ولا نومی إلى سا 
يكون الإفصاح عنه أحلى فى السمع؛ رأعذب 
فى النفس» وأعلق بالأدب» ولاتفصح عما تكون 
الكناية عنه أسثر للعيب؛ وأنفى لريب" . 
ويرضح لنا النص أن انساع مضمون الحديث رتنوعه 
وتجدده لا يحقق إمكانات رقيه الخلاق إلا إذا صيغ صياغة 
لغوية ذات طابع عقلى وجمالی منضیط. 


۹۳ 


هالة احمد فؤاد 
مت وج ج ج جص 


لقد وعى التوحهيدى إمكانات الحدیث الخطرة ومزالقه » 
بالقدر نفسه الذى وعى به إمكاناته الشربة معرفیا ووجدانيا. 
وهذا الرعى هو ما دعاه إلى محاولة تأسیس مايضبط الطابع 
المفلى لفمل الحديث؛ ویحمبه من الوقوع فى أسر الإيهام 
واغخايلة. وهو الأمر الذى بترنب عليه نأسيس مساحة تواصل 
حقيفية مع الآخره بل مع الذات عبر الآعر ينتفى معها سوه 
الفهم رالالتباس والنموض؛ وشحقق الوضوح والانساق 
والصدق؛ ومن ثم ندمية إمكاناث الوعى فى الجا العجاوز 
والترقى لدى أطراف الحديث. 

وقد أدرك التوحيدى أنه لا بمکن تحقيق هذا كله إلا 
من خلال خرب اللغة من كل أشكال التبرج البلاغى؛ أو من 
خلال ما يمكن تسمیته تمقين براءة اللغة وثفائها ٠"‏ 
الذى هو فى حقيقة الأمر تمقيق براءة الوعى ونقائه وغریره 
من كل أشكال الزيف رالمراوغة على كل الستوبات. وفى 
ذلك ما يؤكد أن الحديث لن ينحصر فى کونه وسبلة 
للاتصال اللغرى» وإنما يجاوز ذلك ليفدو أفقا معرفيا تتحقق 
داخعله الأطراف فى ثراء متعدد المسئويات ٠‏ 


كت 
إذا كان الشوحیدی قد حدئنا حدیشا مباشرا فى 
(الإمتاع والمؤانسة) عن دلالاث الحدبث» وفضالله؛ ومراتبه ؛ 
ووظائفه الأساسية؛ وكيفية أداله لها على الوجه الأكمل؛ فإنه 
يجملنا نکدشف مدى ثراء الأفق المعرفى والوجدائی للحديث» 
بواسطة» ومن خلال, الشكل الکتابی الذی صاغ عبره أغلب 
نصوصه ومؤلفاته؛ وهو شكل الحديث بتدریماته وصوره 
اغنتلفة؛ البسيطة والمركبة. ويمكننا اكتشاف مدى ثراء أف 
الحديث؛ كما جلى فى نصوص التوحهدى؛ من خلال 
رصدنا علاقتین أساسيتين؛ تتشکل کل منهما أثناء فمل 
الحدیث مع الآخرء وهما؛ 
أولا : علاقة الذات بنفسها معرفیا ووجدانيا ولغويا أثناء 
الحديث مع الآخر. 
ثاليً: علاقة الذات والآخر فى الستوبات نفسها عبر 
أفق الحدیث. 


۹ 


ولا تفصل العلاقتان فى واقعالأمره ولكننا نفصل 
بينهما فصلا تأمليا للضرورة اللهجية فحسب؛ کی نعمق 
نهمنا لكل منهماء على نحو بوضح طبيعة التبادل الثرى 
بینهما؛ ذلك التبادل الدی پنمکس على علاقة الذاث بنفسها 
فى لحظة نبادل الحدیث معها (حديث النفس فى تصوص ما 
قبل «الإشارات») , 

وفيما بنصل بعلاقة الذاث بنفسهاء فأرل ما بلفت 
التباهنا هو الاستفرازالذی يخلقه الحديث فى الذات المتحدلة 
معرفها ووجدانيا ولغويا بدرجات متفاونة أثناء تواصلها الحى 
مع الآخبر الشنوغ» من خحلال إمكاناته المتنوعة الخلاقة 
والخطرة فى آن. وتتعدد وجوه استفزاز الحديث لقدراث الذاث 
المعرفية؛ ومن أهمهاء استفزاز الحديث للذاكرة الإنسائية) 
خاصة فى ظل الحضور الکثف لفعل الرواية بتجلياته الختلفة 
فى أفن الحديث عند التوحيدى. 

إن الحديث بشحذ الذاكرة؛ ويستحثها کی تستعيد 
ذكربانها المتنوعة من الخبراث والتجارب والشاهدات الحائية 
والعارف العلمبة والفلسفية والدبنیة» راظزون اللفانی ص 
المرويات (كالأقوال المأثورة والأمشال والحکم والأشعاره 
القصص والحكايات؛ النوادر والطرائف» أخبار افصدئین 
والقدماء» وفائع الشاریخ وحکایاث الاضی : شخرصه وأماكن 
حدوله.. إلخ). وشترع ذلك الاستدعاء وتتفاوت درجات ثرائه 
وفن تدوع سباق الحديث؛ بكل ما يقوم عليه من حضور 
الشحدث ونمط ثقافته ونوعية المتحدث إليه وطبيعة العلاقة 
55 إلخ. اه الذات المتحدثة تمارس تمده الذاكرة عبر هذا 
الاستدعاء ظزونها المعرفى: وبع الروح فبهء لتبرزه حيا فى 
حيز الوجود؛ فى عمق لحظة الحديث؛ لحظة الآن المتجددة. 
ومارسة الذات لفعل التذكر بهذه الصورة؛ أثناء فعل الحديث 
الشفاهی الحى بطایعه الباغت العفرى؛ هى بمثابة احتبار 
حقیفی لقدراث هذه الذات المتحدثة؛ ليس على الشذ کر 
وحده؛ وانما على الفربلة الانتقاه» غريلة الهزرن العرفی 
وانتفاء ما يناسب المقام منه واستبعاد ما لایناسب» أو بعبارة 
أخرى - انتقاء ما يحقق الهدف العرنی والوجداني للمتحدث 
على الوجه الأمثل فى هذا السياق بعينه. وينطلب هذا الأمر 
جهدا عقليا راضحا وذكاءٌ وسرعة بديهة. 


وبالطبع نزداد حدة هذا الجمهود؛ ومن ثم درجة البفظة 
المقلية؛ فى حالة الرجود الضاغط للمتحدث إليه القمعی 
الذى يملى على الذاث التحدة شروطه الخاصة؛ ويحدد لها 
مساحات القول والتقية؛ بل الصمت إن لزم الأمر. وعندئذ» 
لایتوقف الاستدعاء عند حدود الاسترجاع الحرفی للمتد کر 
الروی» بل بجاوزه إلى الاسترجاع الإبداعى؛ أو الاسترجاع 
المناور والراو غ ". إن سياق الحدیث؛ ونوعية التحدث إليه» 
ونمط علاقته بالمنحدث؛ وطبيعة الرسالة التى بريد التحدث 
إيصالها فى هذا السياق لمن يسمعه؛ ودور هذا السامع فى 
تشكيل مضمونها وطرائق توصیل هذا ا مضمون» ندفع الذات 
إلى إعادة صماغة المتذكر المررى بشكل جديد مخئلف» 
يمكنه من أداء وظيفته المعرفية والوجدانية المنوطة به فى هذا 
السياق دون غيره. ولد يصل الأمر فى بعض الأحيان إلى حد 
علق صياغة إبداعية مبتکرة من وحى الخيال؛ خیال 
المتحدث؛ مخالفة تمام افالفة للأصل المستدعى أيا كانت 
طبيعده المعرفية ٠‏ وهو ما يسم فعل العذكر بالطابع الخلاق» 
ويؤكد إمكانات الذات الابتكارية عندما تشعاضد قواها 
الإدراكية والمعرفية كافة» لحظة ممارسة فعل التذكر. 

وتتعدد فى هذا السياق مناورات الذات المشحدثة؛ 
وتتكشف ندرانها على توظيف عناصر الذاكرة وسحتوبانها 
المرفية توظیفا مراوغا ومخايلاء يحقق لها أهدافها المعرنية 
والوجدائبة؛ وبحميها فى الوئت نفسه؛ خخاصة حین نتزاید 
قممية سباق العدرث بشكل لا بسمح بالمصارحة. والأمثلة 
عای ذلك عديدة في نسوس التوحبدی. منها حدیشه مع 
الوزير ابن سعدان فى الليلة الأولى من (الامتاع الؤانسة) عن 
فوانا. الحديث وأدميته وفرط العاجة إليه» حیث بستدهی 


أقرال عمر بن عبد المزیزه وسلومان بن عبداملك (من خلفاء ٠‏ 


بنى أمية) لیحملها رسالة مضسمنة يريد أن يبلغها الوز ر(" 
وهی تلات الرسالة التي تبرز حعاجة العمكام إلى متعادلة أهل 
الفكر راأمرفة؛ والاستماع إلى دشورتهم وتصحهم» بل 
انخاذهم ظهيرا لهم وسندا را بسارنهم فى إدارة شؤون 
المكم والردمية "", وتتضمن رسالة الترحيدى شروطا مهمة 
تةق براسطدها المحادلة؛ بل علاقة الشفف بالسلعلة فى 
صورنه! المثلى التي تفرم على اعشماد السدق والکاشفة: 


رلات حدیث الرعى 


والشخفف من مؤونة التحفظ والتقبة والخوف ۰۳ ومن 
اللافت للانتباه؛ أن بستخدم التوحيدى أفوال الخلفاه فى هذا 
السياق خخاصة:؛ کانه بقول للوزير: هذه رسالة الأعلى إلى 
الأدنى. وإذا كان الخلفاء قد فهموا ووعوا أهمية الدور المنرط 
بعلماء الأمة ومفكريها؛ وضرورة فتح آفاق الحادلة الحرة معهم؛ 
فما بالك أنت ومن على شاکلتك لا تفهمون ولا نعون! 

وشحدث التوحيدى» فى موضع آخر من (الإمغاع)؛ 
خحاصة فى الليلة الرابعة؛ عن مثالب الوزيرين (ابن عباد؛ وابن 
العميد) ؛ مستدعبا ذكرباته ومواقفه معهما ومشاعره السلبية 
إزاءهماء مستفیضا فى شرح مفاسدهماء مستشهدا بآراء غيره 
فى هذا العسدد لتعضيد رأيه. ولكن ذلك مابطالمنا به ظاهر 
القول: أما الباطن الذى يتوارى وراه الظاهر فهو أن التوحیدی 
برمى إلى كشف مفاسد عصره بأكمله: رلعرية فساد الساسة 
والحكام وتدلى معاييرهم العرفية والقيمية؛ من خلال حدیثه 
عن هذين الوزيرين (الدموذج الذى بمثل حفيفة العصر). اه 
الحديث الذى يومئ من طرف حفى إلى حقيقة الوزير ابن 
سمدان؛ وحقيقة من هم على شاكلته؛ وبشى بحقيقة مشاعر 
التوحيدى إزاء الدخبة السياسية لى عصره؛ واحتقاره مثلیها 
الذين نالوا السلطة والرئاسة بالقوة لابالفضل والاستحقاق. 
رهی المشاعر رالآراء التى لا يستطيع أن يعلنها بشكل سافر 
لأنه لم يحسم علائته بشكل نهائی بهذه النخية؛ نظل بسمی 
إليهاء وبستجدی عطفها؛ وبلح على الرجرد فى مجالسها 
مدانقا رموزها , 

لند حاول الشرحیدی فى هلين الشالین» وفى أمثلة 
أخرى عديدة؛ فرل ما يريد عبر فعل التذكر: واستدعاه المتذكر 
وروابته بشكل خاص خلاف؛ على نحو جعل أفوال الآخرين 
وشخرصهم رأحداث حیانهم بمشابة الأقنعة الثى يشوارى 
النوحیدی خلفها: لیقول کل ما يريد دون أن يتعرض 
للمساءلة أو العقاب. 

رلم یکتف الترسبدی باستخدام هذا الأسلوب فیما 
يتعلن بأرائه السياسية وحدهاء بل يستخط ده فى صياغة مواففه 
المرفية والفكرية والمقيدية. مثال ذلك استدعاژه محاورة (أبى 
بشر مثى بن برنس» وأبى سعيد السیرانی)؛ وروبته لها في 
مسياغة مراوغة لائئة إلى حد كبير. هذه الصيافة المراوفة 


۹۵ 


ماللا سس ترچ و تک سح 


نوحى للوهلة الأولى بانحياز التوحيدى للسبرافی وإعجابه به 
فى مواجهة مثى النطقی؛ ودليل ذلك صورة السیرافی الذى 
بصوره التوحيدى صائلا جائلا فى حلبة الحوار؛ مقابل متی 
صاحب الردود المقتضبة التى لا ثرقى إلى أسئلة السيرافى؛ ولا 
ترد على حججه أو مخاول نفنيدها ""'. ولكن هذه الصياغة 
وی نقیضها فى داخلها؛ ذلك أن فيض اللسان الذى بعانى 
منه السیرافی ليس سوى دليل على قدراته المعرفية احدردة 
وانغلاقه وضبق أفقه العفلی» أو لنقل ديماجوجيته التى ندفعه 
إلى محاولة إبهار الحاضرين بما يستعرضه من معارف. وفى 
مقابل هذا النموذج الفج؛ يرز النموذج النفيض» نموذج 
متى المنطقى ذى الطابع الهادئ الرصين:؛ المتعقل الذى لا 
يتكلم إلا قدر الحاجة؛ بمسوغ أنكاره فى لغة محددة, 
منضبطة انضباطا عفليا. إنه نموذج المفكر المتفلسف صاحب 
المنطق والروية الذى لا يسعى إلى إيهار الآخرين؛ وإنما يسعى 
إلى تأسیس الحقيقة. ومن اللافت أن يتحقق كل من 
النموذجين بصفانه تلك فى إطار موقفه العقلى من الثقافة 
الأخرى؛ نالسیرافی هر التجسيد الحى للنموذج الحافظ 
المنغلق على نقافته؛ صاحب الرؤية الجامدة الرافضة للتفاعل 
النقافى مع الآخر. أما متی فهو النموذج النقيض للانفئاح 
على ثقافة الأحر (البونان) ؛ والإيمان بإمكانات الشلاقع 
الثقافي المدمر. وتومئ الصياغة الرارغة إلى حقيفة الوقف 
الممرفى للشرحیدی» وانحبازه الفكرى إلى نموذج مثی؛ 
وإيمانه بإمكانات التواصل الثقافى وأهميته. وما يثبر الانثباه؛ 
فى هذا الصدد هو تلك المفارقة بين صباغة التوحبدى لهذا 
الصراع بين المنطق والنحوء أو الثقافة المنفعحة والثقافة المنغلقة 
(الإمتاع والمؤانسة» حيث انسمت الصياغة بالمراوغة والتقية» 
وبين صياغته المباشرة التى تبين عن انحيازه للمنطق فى 
(الفابسات) أثناء حواره مع أبى سليمان السجستائى "". 
إنها المفارقة التى تبع من اختلاف سياق الحديث ولرعية 
المتحدث إليه؛ وتؤكد أن التوحيدى يمارس محادثة الإمتاع 
فى مواجهة متحدّث إليه سلطوى ذى نزعة محافظة؛ فى حين 
كان بحاور السجستانی فى (المقابسات) محاورة التلميذ امهب 
والأستاذ الصديق ذى العقل التفتح على معارف الدنيا. 
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ومهما يكن من أمرء فان الأمثلة عديدة على هذا 
النوع من الحدیث الراوغ فى نصوص الشوحبدی» ولكننا 
نكتفى بهذا القدر الذى يوضح فکرننا وبدعمها. رشقل منها 
إلى ذكرة ملازمة؛ تعصل بالدور الذى يسوم به الحديث فى 
شحذ إمكانات الخيال الخلاق الذى تمارس الذاكرة بواسطته 
حضورها الإبداعى المتجدد؛ ذلك الحضرر الذى بشسع 
لأحاديث المجائب والغرائب ورواية الحکابات والقصص 
الخرافية والعجيبة؛ على نحو يفتح انمال على سعثه أمام 
إمكانات التخيل الخلاق للذات المتحدثة. مثال ذلك حكاياث 
التوحيدى المثيرة عن عالم الحيوان رغراثبه, فى الليلة العاشرة 
من (الامتاع والمؤانسة) (۲۳۱. وهو الحديث الذى علق عليه 
بقوله: «ما أغفل الانسان عن... هذه المجائب التى تصعد 
فوق العقول الثامة بالاعتبارء والاختبار بعد الاخشبار؟"" , 

وحبن نؤسس الذات عوالها الخيالية والعجيبة فى فعل 
امحادثة: فإنها نؤسس آفاق الحلم وإمكاناته التى جارز حدود 
العقل وقوانين الطبيعة. وتؤسس حلمها الشخصى الباشر 
الوائعى فى أحيان أخرى» محاولة الإبحاء به لن تمدله أر 
للآخر الذی تمرف أنه قادر على أن يسققه لها. وها هر 
التوحهدى يحلم بأن يكون المنشئ البليغ وامحرر الوحيد فى 
المملكة؛ لسان الملك الذى به ينطق» وعينه التى بها يسصر 
ويستبصر فى الأمره حامل الأسرار الذى لا شريك له؛ المهدث 
بالکنونات والمفضى إليه ببینات الصدور. ويصوغ التوحيدى 
هذا الحلم فى ثنايا حدیشه مع الوزير ابن سمدان فى الليلة 
السابعة؛ راويا له ما دار بيئه وابن عبيد؛ حول (البلاغة 
والحساب» رأبهما أكثر أهمية للملك 97" , 

وإذا كان الحديث يستغير ذاكرة المتحدث ومخیلته؛ فإنه 
بستثیر عقله فى المقام الأول؛ حيث نمارس هذه الفوی 
فعاليتها المعرفية فى ظل هيمنة العقل وسبطرته» بوصفه أفقا 
معرفيا مفتوحا خلافا. 

وتتنوع صور المقل رإمكانانه ووظائفه عند الشرحيدى؛ 
خلال أفق الحديث بتنويعاته اففتلفة. ومثال ذلك مانراه فى 
(الهوامل والشوامل) عبر آفاق السژال والجواب؛ حين بمارس 
عقل المتحدّث (السائل) دوره بوصفه عقلا متمردا؛ لا يكف 
عن إثارة السؤال الفشوح حول كل شئ ما اعشادته الذات 


ونوارئته واعتفته من أفكار وآراء وأحکام وترابطات عقلبة 
مألوفة ومستقرة؛ ومارسات عملية وأحلاقية ولغوية. ونشكل 
هذه المارسة المقلية» فى تضدیری؛ ما يمكن تسمیته 
«الوفى النقدى المنقسم علی ذانه) ۱ حبث تع الذات نفسها 
موضع المساولة؛ حين تضع الآخر موضع المساءلة. فيغدو 
حدیلها مع الآخر حدیشا غير مباشر مع لفسهاء ونوعا من 
أنواع امحساورة التى نفتح أضساق السؤال والشك الجموح 
ژالراجمة الستمرة أمام الذاث: فشؤسس الطابع النسبى 
للمعرفة. 

ولو انشفلنا إلى (القابسات) وجدنا مارسة أكثر نضجا 
لدور المقل ذى الطابع الفلسفی؛ حيث القدرة على توليد 
الأفكار بواسطة التسحاور وتبادل النقماش مع الآخر (الند 
المعرفى) ؛ إذ إن الذاث المتحدلة العاقلة فى (المقابسات) نسعى 
إلى ندمية وهیها وتطوير معارفها ونأسيس جوهرها الشريف لا 
رد إلارة السؤال وزعزعة اليفين والشك فى مقولات الرعى 
الثابئة لديها. أما فى (الامتاع والمؤانسة) فقد كان المقل هو 
الذى بتم استفزازه مراوغاً بمارس كل إمكاناث المناورة والتقبة 
کی يقول ما یرید درن أن يقع فى الحظور وبتمرض للعقاب. 
إنه العقل الذى يراقب نفسه بنفسه؛ وبحذر إمكانات الشهور 
رالانفتاح والعداعى الحر. ليس هذا فحسب» بل بحاول العقل 
ينيد كل طائاته, ليؤدى دور السامر النديم فى أحسن 
حالائه . 

وبالطبع ؛ فإن تعدد أشكال المارسات المقلية للذاث 
المتحدثة الناه حديثها مع الآخر يرلبط باخخثلاف هذا الآخر 
امسوم الذی قد نبهره وتثيره بحديثها المتجدد» وتفيده وثتمشعه 
ونؤثر عليه عقليا وخیالیا بدرجات متفاوتة؛ على نحو يولد 
لديها مشمة الإحساس بذاتهاء والشمور بفحقشها ونفردها 
المعرفى وتفوقها الفکری. وهو الإحساس الذى يبلغ أقصى 
درجانه حين بكو المستمع مغلا لسلطة قمعية؛ أو بكون 
صورة من صور المتحدث إليه القمعى. 

ومن اللافت للانتماه أن تولد قدرة الذاث على الناورة 
والرارغة واغایلة, فى هذا السیاق» لدیها (حساسا قربا بالمئعة 
الى ترکی التهکم والسخرية؛ ولتی تتبدی فى المبالغة فى 
نضحخيم الآخر واستجدائه وإشعاره أنه مركز الكون الذى تتصل 


تمولات حديث الوعى 


به دورة الحياة والموث. وهی المبالفة التى تعنی نقیضها ونوحى 
به(*۳). لكن هذه المتعة تورث الذات مرارة وشقاء من جالب 
أخعر» لأنها شكل من أشكال الفية النالجة عن قهر الذات 
وقمعهاء ما يرقعها فى أزمة تتناقض معها ما بين الظاهر 
المعلن والباطن الخفی؛ وهر تنافض بتصاعد فى كثابات 
التوحيدى إلى أن يبلغ ذررته فى (الإشارات الإلهية) . 
وكما يستثير الحديث مشاعر الذاث إزاء نفسها والآخر 
التحدث إليه؛ على نحر بفضى إلى نوثر التناقض بين مبداً 
الرغبة ومبداً الواقع» وبين ظاهر المبالغة وحفمقتهاه فان 
الحديث يستدعى مشاعر الذاث إزاء من تتحدث عنهم؛ وأمثلة 
ذلك عديدة لافمة التناقض. ولنلاحظ عمن المفارقة بين 
حديث الترحيدى عن أبى سليما المنطقى وأمثاله من 
المنقفين (النماذج العقلية الفلسفية المنفتحة على الآخير)» 
وحديده عن أمشال ابن السمح والقومسی (اللذین لا حط 
لهما من الفلسفة وغواللها) ۰۲۳۶۱ وكذلك حدیثه عن 
الوزيرين رغیرهما من رجالات العصر وساسته» وهو حدیث 
يتضمن الكثير من الازدراء والترفع والاحتفار. 
وبالطبع» فان قدرات الذاث المعرفية والوجمدالية لا 

تتحفق بأنصى طانانها عبر أفن الحديث إلا فى ظل سيطرة 
الذات المتحدثة على لختهاء خاصة أن الحديث بغرى بعفریته 
بالاسترسال والاستطراد؛ كما أن رغبة الذاث فى إبهار الآخر 
أو مخايلته ومراوغته؛ أو مايمكن تسميئه بإغراء الحدیث؛ قد 
تدفع الذاث إلى الوقوع فى أسر التلاعب اللغوى؛ الأمر الذى 
يفسد وظائف الحديث؛ ويسلبه إمكانات ثرائه؛ وبعرض الذات 
خاطره العديدة. ولذلك يحدثيا الترحيدى عن جموح الكلام 
فى أكثر من موضع فى تصوصه الختلفة؛ غير أن اکثر هذه 
المواضع إثارة للانتباه هو ذلك النص الذى يصف فيه الكلام 
بقوله: 

نأك الكلام صلف ثياه؛ لایستجیب لكل إنساك» 

ولايصحب كل لسان؛ وخطره كثير؛ ومتعاطيه 

مغرور» وله آرن كأرن المهره وإباء كإباء الحرون؛ 

وزهو كرهو الملك؛ رحفق كخفق البرق؛ وهو 

يتسهل مرة؛ ویتمسر مرارا؛ ویذل طورا؛ وبعز 

أطواراء ومادته من العقل؛ والعقل سريع الحوول» 


هالة أحمد نژاد ا ج ج ج 


خفی الخداع؛ وطريقه على الوهم؛ والوهم شديد 
السبلان ومجراه على اللساث؛ واللسان كشير 
العلنیان+(۳۱٩,‏ 
والأبعاد السياسية الاجتماعية الفلقة متضمنة فى 
النص؛ حيث تنعكس مخاوف التوحيدى وهواجسه وعلافته 
المشوئرة بالسلطة ورموزها ووسائطه77"؛ وحيث لابد من 
تمجيم الكلام الذى لو وجد مسرحا لم يقف ی على 
صاحبه بالبلاء۳۸). ولکن مايهمنا من اللص؛ فى هذا الفام» 
هو تلك العلاقة الصعبة الثى بمارسها الشحدث معایشا 
التحدى العنيف الذی یفرضه عليه الکلام. إن هذا الحدیث 
عن جموح الكلام وصعوبته؛ بل عسر انقياده إلى المتكلم؛ 
إنما هو حديث عن علافة صراعبة شديدة الثراء بين الإنسان 
واللفة بوجه عام ذلك لأن اللغة تمارس حضورا استفزازيا 
عنيد) إزاء صائعها ومبدعها الذى انفاشت من قبضته؛ متأبية 
عليه؛ مراوغة له» مستنفرة ملكاته المعرفية وقدراته الإبداعية 
كافة» مارسة شكلا من أشكال السطوة والطفيان. 
وبلفتنا التوحبدى إلى أن الشكلة لم تعد فى علانة 
التحدث بالمتحدث إليه» والتأثبر فيه وإقناعه؛ آبا كان نوع هذا 
التألير والإقناع: وإنما هى بالأساس مشكلة علاقة المتحدث 
بلفته وكلامه ووعيه بهما. إنه الوعی الذى يلور قدرة المتكلم 
على صياغة معانبه وأفكاره؛ وتوصيلهما إلى المتلفي؛ فى 
صررة لفظية مطاوعة للمعنی منسجمة معه؛ ولیست دونه أو 
أكثر منه, 
إن العلاقة بالكلام علاقة إشكالية على مستوى وعى 
التحدث من وجهتين» أرلاهما: أنها علاقة نکشف إمكانات 
الخداع الخفى فى هذا الوعى وصياغاته العقلية؛ خاصة حين 
بنحاز العقل إلى الوهم؛ إلى تبنى السائد والزئئف؛ والتكريس 
له والبرهنة عليه. ویتماهی العقل فى هذه الحالة مع صورة 
الذات الاجتماعية التى شكلها المجتمع بنمط وعبه رقيمه 
السائدة المستقرة؛ تلك القيم التى استلبت الذاث الأصيلة أر 
الوجود الأصيل؛ حيث العقل المدحقق بانشمائه إلى عالم 
الحقائق والیقین. 


۹۸ 


انیتهما: أن ما پژدی إليه هذا التکشف من مراجعة 
الذات لنفسهاء حيث بتجسد وعی التکلم فى ألفاط 
وكلمات وجمل تسبح فى الهواء خارجه؛ يتلقاها بسمعه؛ 
كما بلقبها على غيره؛ فتنفصل عله بمجرد نطقها؛ وتتحرر 
من إساره وقيوده ورقابته؛ لتصبح شاهدة على مکنونه الخفی؛ 
معبرة عن وعيه المضمر. وحیشذ؛ يصبح الكلام مرأة المتكلم 
الكاشفة عن مافى داخله: ذانه والآخر. ويصبح الوعى منقسما 
على نفسه؛ يتحقق ببينونته؛ وتشکل وعيا ضدياء تتکاشف به 
الذات؛ إما لتجاوز الوعى الزائف ومفارقته إلى وعى مغاير؛ وا 
لتكريس حالة التشظى والانقسام؛ وممایشتها بما يتحول 
بالوعى الضدى إلى وعى شقى مأزوم. 

ردن المثير للائشباه» حقاء أن يشترط الشرحبدی فى 
المتحدث هذه الدرجة العالية من الوعى بالذاث وبصیاغتها 
اللغوية المعبرة عما فى داخلها من معان وأفكار؛ ريطالب 
المتكلم أن يفهم عن نفسه أرلا ماتقول: ثم يروم أن يفهم عله 
غیره(۳۹. إن هذا السعى إلى وضوح الذات أمام ذانها لغوباء 
برحی بامکانات الالتباس الواردة بين الذات ولفسها؛ ویسعی 
إلى جاوزه. 

= ۱ 

نتسمدد اشکال الحديث مع الأحر وتتنوغ بتنوغ 
المتحدث إلبه» وطبيعة علاقته بالتحدث. رننفسم أنواع 
المتحدث إلبه فى نصوص الترحيدى إلى قسمين أساسيين؛ 

القسم الأول: الشحدث إليه الذى لايتعامل معه 
التوحيدى بوصفه ندا حقیقیا على الستوی المعرفى؛ وهذا 
المتحدث غير الند ينقسم» بدوره» إلى لوعين: المتحدث إليه 
القمعى السلطری؛ والمتحدث إليه النظير الختلف ثقافيا. 

القسم الثاني : المتحدث إليه الند (معرفيا؛ وثقافيا) غير 
القمعى. وإذا توتفناء أولاء عند الشحدث إليه القتمعى 
السلطری؛ أو مايمكن تسميته محادلة الآخر- السلطةه 
أمكننا رصد علاقة الشحدث بالمتحدث إلبه» فى صوص 
الترحیدی؛ بواسطة حالتين للذات المتحدث إليها؛ 


الحالة الأولى: حالة الشحدث إليه الصامت الذی 
يتبال الحديث بشكل واضح معلن مع المتحدث. 

الحالة الثانية: حالة لْحدّث: الذى يتبادل الحديث مع 
تحدث إليه ويتفاعل معه بشكل واضح. 

ولنشوقف مبدئيا عند دور المتحدّث یه القمعى بشكل 
ام؛ سواء كان صامتا أو ناطقا فى فعل الحديث. 

أما المتحدث إليه الصامت» فان صمته لايعنى أننا ثقف 
اء متحدث إليه سلبى لا فاعلية له فى لحظة الحديث. إله 
ی حقيقة الأمر محدث خفي له حضوره الذائى الذى يملى 
سروطه الخاصة على محدله. وبحدد مرضوع الحديث 
وعيته؛ كيفية صياغته؛ وطبيعة اللغة المستخدمة فى هذه 
سباشذ» وامکانات الأداء رألیانه: رنوجیه سير الحديث» 
كيفية نداعبه؛ بل نکوصه وتراجمه. إن احدث الخفی 
ارس فاعلیته بوصفه الحضور الذى بتجلی خلال السمت 
الإيماء الذى يقعرث بغيره من الرسائل الشفرية التى نسهم 
بپاما فعالا فى تشکیل لحظة الحديث. وقد يكون احدث 
غفى محدثا خطراء وربما آشد خطور: من اضدث العلن؛ 
ك لأن الذات الشحدلة قد لانستطیع التکهن بحقيقة 
تجابته الخفية التى تمتمل داخله؛ والتى لایمکن ممرفة 
اها أو طبيعة نتائجهاء رالتی فد تتعکس بصورة سلبية على 
لوك المستمع إزاء المنحدث. وبالطيع؛ تزداد خطورة هذا 
بدث الخفی حين يكون مدلا لسلطة فمعية من أى نوع؛ 
ياسبة أو اعتفادية أو اجتماعية؛ جاهلة بلارعى؛ فردية أو 
ماعیة. 

وإذا حول هلا المحدث الخفی الصامت إلى محدث 
ميفى معلن؛ ينطق بدل أن يعسمت؛ فإننا نواجه سطوة 
عية سافرة؛ خاصة أنه سيحاول توجیه دفة الحديث» ودفعها 
5 الاحماء الذى یرید » بل بکاد بضع على لسان محدله 
بريد أن يسمعه؛ ممارسا كل وسائل الضغط: المباشرة أو غير 
اشرة؛ على هذا التحدث. وقد بصل الأمر إلى أن بحدد 
تحدث إليه شروطا مسبقة لكيفية محادلته من أجل استفادنه 
ستمتاعه بالحديث؛ وهو الأمر الدى يلغى وجود التحدث؛ 
حيله إلى شئ من الأشياء أو أداة من الأدواث. 


تمولات ححديث الرعى 


وتفرض أمثال هذه الحالات على الذاث المتحللة درجة 
عالبة من التقية ”'“» واللجوء إلى شتی وسائل التعريض 
والتلويح ؛ والتلاعب بحيل الجاز» واستخدام الرمز والإلغاز» بل 
تحدید مساحات السکوت والكلام؛ ففى السكون أمان كما 
يقول التوحيدى. وقد تلجأ الذات فى حالات القمع الشديدة 
إلى النفاق رالداهنة, أو اضابلة؛ أو تزبيف الوعى بالحقائق 
وبالذات وبالاًحر(۲۱, ذلك الذى قد جمله اللات التحدلة, 
مبرزة محاسنه: مكرسة قيمه وإيديولوجيته» مستجدية عطفه مع 
ها فى آعمانها: بل فى أعماق حديثها نفسه؛ ترفضه 
رتردريه""'“. وحيشط تفع الذات فى مفارقة عنيفة؛ تلالض 
مع ذانها؛ م يسمها بالارتباك » وسرزها وجودا زائفا مستعبدا 
مستلبا. 
ويصبح الحدیث حصارا للذات فى آمشال هذه 
الحالات» يستعبدها لحساب قرائين والآحر وشروطه القمعية» 
فیفتل عفويتهاء وقدرتها على الانفتاح العرفی. ویرز الوجه 
السلبی للحديث منطقة شالکة» شديدة الخطر؛ مزالقها کثیرا؛ 
رغدیانها متنوعة؛ نتالجها غير مأمونة, فى ظل ظروف قمعية 
تغترب برجهه الآخر ال مرجب. 
وتترتف عند نماذج ثلالة للمحاور السلطوى القمعى 
فى الحديث؛ لثری موقف التوحيدى منها فى مجالاله 
النصية. ونبدأ بالعامة لأنهم أكثر هذه النماذج وضرحا؛ من 
حيث نمط الاستجابة اللاعقلی الذى يتصفورن به؛ رهر 
الدمط الدى يكشف عنه رد التوحيدى على الوزير ابن 
سعدان حین نصحه بالتصدى للقص والكلام فى محافل 
العامة» فيقول: 
زا التصدی للعامة حلوقة؛ وطلب الرفعة اينهم 
ضعة؛ والتشبه بهم نقیصة؛ رماتمرض لهم أحد 
إلا اعطاهم من نفسه وعلمه رعفله ولوثثه ونفاقه 
وربائه أكشر ما یاعد من إجلالهم رقبرلهم 
رعطالهم ربذلهم؛۲۱۳۱. 
ولايشد موقف الترحيدى من العامة» فى هذا اللص » 
عن الموقف السائد لدى النخبة المعرفية التى تعتبر العامة طفمة 
جاهلة لا عقول لهاء ولاسبيل إلى التواصل معها دون ابعذال 
الذات المعرفية. 
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ورتبط مرقف هله النخبة (أرمن بمكن تسمینهم 
بطوائف افحدئین(*۲۹ أصحاب الثقافة الفلسفية العقلية ومن 
ضمنهم الترحهدى) ؛ فى جانب منه؛ بإحساسها بانعدام اللغة 
المشتركة بينها وبين العامة الجهلاء؛ وفی جانب أخره بالنفور 
من الدور القمعی الذى مارسه العامة على كل من صدمهم 
بما يخالف ما انبنى عليه وهیهم"*۲۹. وقد تخول العامة إلى 
أداة للنمع فی عصر التوحبدى: خاصة بعد أن نولت 
الأجهزة الإبديولوجية للدولة صياغة وعبهم بما يتناسب 
ومصالحهاء بواسطة فقهاء السلطان الذين عملوا على تشوبه 
صورة النخب الثقافية الخالفة ورميهم بالزئدقة والكفر؛ وهی 
العهمة التى لم بنج منها أبو حيان؛ رغم كل مرارغاله ونقيته. 
أما الدموذج الثانى للمتحدث إليه السلعفوی؛ عند أبى 
حیان» فهو رجل العقبدة. ولعل الليلة السابعة عشرة من 
(الإمتاع والمؤانسة) نقدم صياغة لافتة لهذا الدموذج؛ خاصف 
فى انحاورة التی دارث بين المقدسى (مثل العقل) والحريرى 
(مثل النقل) . ويفند الحريرى آفوال المقدسى بأسلوب خشن 
بصل إلى حد الاساءة والسب؛ والالهام بالكفر؛ رغير ذلك 
من الوسائل التى لانستند إلى المقل. لكن المقدسى لايقدم 
نازلا عن مرقفه الفكرى بأى حال ويكتفى بالقول: 
٠‏ الناس أعداء ماجولواء ونشر الحكمة فى غير 
أهلها يورث العداوة وبطرح الشحناه؛ وبقدح زند 
الفینةه(۱ ٩‏ 
ومن اللافت فى هذه المحاورة صباغة الشوحیدی الثى 
تذكرنا بصياغته المراوغة حاورة متی والسیرافی» غير أن 
الموضوع أكثر حساسية فى هذه اور لأنه يمس العقيدة؛ 
ويفرض الثقية؛ وهی نقية نظهر فى وصف التوحيدى استجابة 
القدسی إلى كلام الحريرى بقوله: البهر المقدسى بما 
سمع؛ ركاد یتفری إهابه من الفیظ والعجز وقلة الحیلةه۹۹۲. 
وهذا رصف بحارل تغطية التعاطف مع القدسی؛ ونسرة 
السخرية الضمنة فى وصف الحربری الذى «کُر كر المدل؛ 
وعطلف عطفة الوائق الظفره ۱۸ . 
رشمر الانتباه فى هذه الليلة (السابعة عشرة) موفف ی 
سليمان السجستانى (أستاذ التوحيدى وخله الأثير) من قضية 


۱.۰ 


الشربعة والفلسفة» وهر موقف متخاذل [ذا ماقيس بمونف 
المقدسى١‏ ذلك لأن السجستانی يصر على الفصل بين 
الفلسفة والدين» ويهاجم مرثف إخوان الصفاء الذين ععاولوا 
أن بضموا الشريعة للفلسفة ٠"‏ وذلك فى كلام ينسم 
بالازدراء والنغضبء والاحتشاد والتعصب؛ فيما بلاحط 
الوزير الذى يتعجب من هجرم أبى سليمان» وهو رجل يعرف 
بالمنطفى» وبقرأ کتب يونان ونفسیر دقائق كعبهم بغاية 
لبیان! "۰/۴ وبرد آبر حيان على هذا التمجب مدافعا عن أبى 
سلبمان؛ موضحا وجهة نظره ونافيا عله التناقض» ومؤكدا أن 
مارسة التفلسف لاتنفى الإيمان بالشريعة؛ لأنهما طريقان 
منفصلان مع الاحتفاظ بالصدارة للشريمة وحقائقها 17" , 
وبعيدا عن مايثيره الرد من أسفلة كثيرة حول حفيقة 
مرقف التوحبدی من قضية الملاقة بين الفلسفة والشربعة 
- فذلك ليس موضوع بحثنا ‏ فان الليلة السابعة عشرة؛ الثى 
ورد فبها حوار الوزير والترحبدی حول أبى سلیمان؛ ليلة 
إشكالية تثير الكفير من الأسالة المعلقة عن دلالة استدعاء 
أنوال الفدسي مقابل أفوال أبى سليمان! حبث الفارقة 
واضحة بين النموذج الحدى الذى لايقبل الهادنة والسموذج 
المقابل الذى لايصل بالأمور إلى حد الصدام العنيف. أضف 
إلى ذلك مراوغة الإفصاح عن موقف أبى سليمان؛ وهل يعبر 
حقا عن الهادنة؛ ام أن التوحيدى يراوغ بتصويره على هذا 


. النحو مقابل القدمی؟ 


على أبة حال؛ فان هذه الليلة تقدم لنا نموذجا لافعا 
لنمط المحادثة مع محدث نمی على الستوی المقبدى؛ 
ونطرح علینا صورة حية وافية للصراع القائم فى هذا العصر 
بين المنقفين «العقلانيين؛ المتطلعين إلى مجارزة أشكال 
الرعی السائد والمنقفين «التقلیدیین) الذين بحرصون على 
تلبت دعائم ماهر قالم» حرصا على استفرار أوضاعهم 
الاجتماهية ومصالحهم السياسية والاقتصادية. رند كان 
المنقفون التقلیدیون يستخدمون العقيدة لقمع كل من نسول 
له نفسه الخروج على ماهو سائد, 

وننتقل إلى الدموذج الثالث الأخير فى مثلث المع 
الجهنمی» حبث المتحدث إليه الذى يمثل الفمع السمامی 
السلطوی (الوزير ابن سعدان) هو الدموذج الأكثر حضورا فى 
(لامتاع والمؤانسة) . ولن نكرر ماسبى أن ذكرناه عن مناورات 


ات اففتلفة إزاء هذا المحدث؛ ولکندانتوقف عند نص يلور 
» العلاقة فى أشد حالاتها وضوحا وجلاه؛ وهر النص 
ى تفعتح به الليلة الأولى فى (الإمشاع والمزانسة) ؛ حيث 
لى الوزير شروطه الخاصة الثى ینبفی على الشوحيدى 
اعاتها فی محادلته إياه؛ لأن فى تمفيق هذه الشروط مقي 
اية الرجوة من الحادئة (الإفادة والإمتاع) , 
إن الوزير بطلب من التوحيدى الاسترسال والتوسع دون 
فوع فى الاستطراد الشتت واغفل» كما يطالبه بإعمال 
نه ورأيه؛ وإفساح الجال لبديهئه وعنفويته؛ واطلاقه العا 
دواطره؛ وهو ساكن البال مطمكئن. ويضيف الوزير إلى 
ررطه دير الترحهدى من أن يجبن جبن الضمفاء؛ أو بتأطر 
طر الأغبياء؛ فیترده فى جراب مایسال عنه ار بتلمشم 
خشى قول الحقيقة؛ كما يدعوه إلى المبالغة فى لوصف 
شفصيل. ونى الوقت نفسه الذى يطلق فيه الوزير انا 
بوحيدى کی بنطلق منحففا بأقصى طاقانه الخلاقة؛ يحذره 
8 إطلاق الحديث على عراهنه؛ وضرورة التيقن ما بقرل؛ 
نوشى المدق فى الإسناد؛ ولفصل فى الأحكام؛ وعدم 
احنکام للظدون والريب؛ والتروى والتريث حتى لايكون فى 
حديث آدنی شبهة أو شلك" , 
وبغض النظر عن البعد الفيمى لهذه الشروط الثى 
بناها التوحیدی معاییر أساسية لبلاغة الحدیث» كما سبق أن 
كرناء فانها تضمدا إزاء حالة من حالات السطرة؛ سطوة 
لشروط الممددة لامکانات تداهی الحدیث وشطحانه وتخلقه 
لعفری الحر. وبالطيع» فان مایسمها بهذا الطابع هو کونها 
صادرة من مركز سلطوى. ودلیل ذلك أن الوزير بردف 
كلامه بتهديد يقول فيه: 
درکن على بصيرة آنی سأستدل ما آسمعه منك 
۳ جرايك عما أسألك عنه على صدقك 
وخلانه» وعلی راك وفرافه(۳۳. 
وذلك فول يؤكد التوعد والتحذير من الاستهانة بلكاء 
صاحب السلطة؛ ويفرض احجاها محددا سلفا للحديث. ولقد 
رعى التوحيدى مخاطر القمع التى بمارسها عليه محاوره 
السلطوی: فقال له: 


«يؤذن لى نی كاف الخاطبة؛ رتاء المواجهة» حی 

اتخلص من مزاحمة الكناية, ومضايقة التعریض + 

وأركب جدد الفول من غير قبة؛ ولاغاش؛ ولا 

محاوبة ولا انحیاش ۲ . 

ولاأظن أن الموحیدی استطاع أن يحقق مابريد. ولكن 
ماقاله يثير الكثير من الأسفلة حول ما إذا كان الترحيدى أراد 
حفا أن بشحفن حضوره الخلاق بإزالة حالة الحلر من 
المحدث إليه السلطوى؟ رلاشك أن إزالة اخاطبة بضمير 
التعظيم علامة لغرية ترمز إلى إزاحة حاجز التسلط الذى 
بفصل بين الترحيديى ومحدثه؛ ما بحقق للحديث درجة 
أعلى من التواصل الحى بين أطرافه. وهل حاول الشوحیدی 
أن برحی للمحدث السلطری بإمكان الحوار المتكافئ بين 
المفقف والسلطة؛ بواسطة الحديث الذى يشحرر من صيغ 
التحفظ والتعظيم؛ وهل أراد بمطلبه أن یلمب الشقف دورا 
أكثر فعالية بوصفه ناصحا مرشداء وكاتم) للسر؛ وليس مجرد 
مسامر ونديم؟ وهل نوجه التوحیدی بمطلبه فعلا إلى الوزير 
أم أنه پعوجه به إلى من سيقرأً حدیله بعد لدوينه؟ وهل اراد 
السخرية من الوزير والشهکم من معابيره التى تتناقض مع 
ممارساته رمارسات من حوله من حاشية أدانها على لسان ابن 
برموبه؛ فيما بعد؟ 
إن النص متعدد الدلالات ينبهدا إلى طبيعة الملائة 

المتوئرة بين السحدث (المدقف) والمتحدث إلبه الذى يمثل 
السلطة القاممة على الستری السیاسی - الاجتماعى؛ رهی 
علاقة تغدو حياة الترحيدى نموذجا مثالیا لها؛ من حيث 
حد: العنافض الوجدانی والمعرفى إزاء السلطة؛ فالترحيدي 
احتفر السلطة وازدراها؛ ولکنه حشی سطرتها رسمی إلى 
عطائها: بل استجدی هبانها ومنحهاء وکا بحاول التمرد 
علی السلطة بواسطة العرفة وسطونهاء ومراوغة الحديث. ولم 
يكن يسمح لنفسه؛ وهو بدون محاوراته مع الوزیر؛ أن بواجه 
سلطة أقل منه ذكاء ومراوغة وقوة؛ وانما سلطة تدرك قيمته 
وإمکانانه» وخطورا حدیثه فى مجالسهاء تتحتفى بهله 
القدرات ونعلن توقها إلى حدیثه وموانسته!**؟» بل تستفز 
إمكاناته المعرفية بما يحفزه على المناورة وا مراوظة. 


۱۱ 


هالة احمد نزاد 


وإذا ترکنا هذا النوع من «المتحدث إليه؛ إلى مقابله» 
وهو المنحدث إلبه النظير على الستری الثقافى: فان الثال 
البارز على ذلك؛ فى نصرص الترحبدى؛ هر النموذج الذى 
یمثله مسکوبه فى (الهوامل والشوامل). وهو نموذج يصوره 
التوحيدى تصوير النظير اففتلف فى اللزغ؛ إلى الدرجة الفى 
تجعل منه اللفیض الذى يرفضه التوحيدى» ویعلن بواسعلة 
الحديث تناقضه معه. وحين نستخدم صفة «النقيض؛ لوصف 
مسكوبه؛ فى کتاب الثرحیدی وليس فى الواقع التاریخی؛ 
فإننا لانفصد وضعه فى سلة واحدة مع مفكرى التبار النقلى» 
وإنما نقصد الإشارة إلى التناقض فى إهاب مشترك يضم 
التوحهدى ومسكويه؛ رغم الخلاف الحاد بينهما. 

والتنافض هنا لايكمن فى نوعية الشفافة التى هى 
واحدة عند الطرفین؛ ولكن یکمن فى منهج استخدام المقل؛ 
بوصفه المعبار الأساسى لهذ الثقافة. إن مسكويه بظهر فى 
(الهوامل والشوامل) مفكرا بمتلك إجابات جاهزة نهائبة 
يقينية على كل الأسئلة؛ والعقل عنده أف مغلق لتحقيق 
الیفین المطلق إلى حد كبير. آما العقل عند الترحيدى؛ فهو 
أفن مفتوح بؤسس للسوال الدائم الذى يعنى نسبية الحقيقة 
رتمدد وجوهها؛ ويجمل اليقين أففا مفتوحا للتجدد المعرفى. 
رالخلاف بين الدموذجين حلاف بين الشخصية الجامدة 
الشابئة والشخصبة الشوترة الفلقة الثى لا ترکن إلى سكون 
اليفين. 

هذا الخلاف هو مايتحول بأفق الحديث فى (الهوامل) 
إلى أفق يدمرد فيه التوحهدى على مسکویه الذى بستفزه 
باستقراره واستسلامه إلى راحة البفین التى لم بذقها 
التوحيدى فى حيانه. وينتج هذا الاستفزاز - التعمد فى أحيان 
. كشيرة- حالة من العنف لدى التوحيدى الذى يتهكم 
بمحدثه ویسخر منه بأشكال تشراوح مابين المراوظة والباشرةه 
رذلك مابتنبه إلبه مسكويه؛ ويعاقب عليه التوحيدى بطريقته 
الهادئة", 

ولايكتفى الترحيدى باهکم بمسکوه؛ انما بضیف 
إلى ذلك محاولة القيام بدور الأستاذ الذى یکشف جهل 
تلمبذه؛ویمربه أمام ذائه قبل کل شو)» محارلا زعزعة یفین 
بشساژلانه الكشيرة حول الآراء والأفكار والمتقدات؛ بل 
العادات والمارسات المستقرة الشائعة. ولکن هیهات: 


۱۰۲ 


نمسكويه يؤمن فى أعماقه بأنه على صولب ویقین 
التوحيدى بتخبط فى جهله وشکه. وفى المقابل؛ ب 
التوحیدی بالاستملاه على مسكويه؛ الأمر الذى بظهم 
حدشه عنه فى (الإمئاع)”"*) من احية؛ وبدنی 
(الهوامل والشوامل) ؛ من ناحية أحرى» إلى أن بسأله ال 
الذى بتضمن [جابته داحله ليرحى بجهل السژول؛ : 
الذى لایسمع السوال بل بسمي إلى الاجابة التى تک 
طبیعته المقلية الشابئة. 
وإذا كان أفق الحديث مع هذا الدموذج بعد أ 
لمناورات الذاث؛ ومارسة ألاعيبها التى لاحصر لها إزاء الآ 
فان أفق الحديث مع نموذج التحدث إليه الند المكافع لل 
يغدو أفقا للتواصل والثراء المعرفى والوجدانی الذى لاححد 
والانتقال هنا انتفال من محادثة القمع رانعدام التكافق الم 
إلى محادثة الأنداد والأصدقاء الأكفاء. ویظهر نموذج اف 
التفاعل المثالى الذى نصبح المحادئة معه ثلفيحا للعقم 
وترويحا للقلوب؛ ونسریحا للهم؛ وتنقيحا للأدب °٩‏ . وذ 
مابشير إلبه التوحيدى؛ حين بنقل عن أبى سلیمان ق 
لأصدقائه الذين بحاورونه: 
«بکم افتبست؛ وبحج رکم ندحت؛ وإلى ف 
ارکم عشرت, وإذا صفی ضمبر الصد 
للصديق؛ أضاء الحق بينهماء واشتمل الخ 
علیهما وصار کل واحد منهما ردو لصاح 
وعونا على قصده؛ وسببا وبا فى نيل إرا 
ودرك بضیته ولاعجب من هذاء فاللفو 
تفادح» والعقول تتلاقح؛ والألسنة تتفاغ»(۹*) 
ولعلنا نلاحظ ثراء النص الذى يبرز إمكانات المحاد 
الخلاقة وطافانها الدافقة؛ فالمحادثة الموجبة حقا نتم بين الأند 
معرفها ووجدائیا وفيمهاء بين ذواث حرة وأصيلة» فى جو م 
الألفة والحمهمية والالثناس الذى لاينفى الاختلاف. ولا 
محادثة احاورة الى تتولد فيها المعرفة المتجددة؛ وينبلق نور 
مشرقا فى ضمائر الخلان الصافية صفاء المرايا ال 
الصفيلة. وتدوهج المعرفة فى هذه اللحظة نارا تتطلع (لبه 
النفوس الى تتفادح ونتصادم وتنافس وتتذاكر» والمقول التو 
تتلافح فتتجاوز ونرئقى؛ ونستشرف آفافی الحقبغة؛ ونطل 


وان حديث وی 


الألسنة العنان لفيضهاء وثمارس الکلام بكرا نقياء حرا لفظا 
ومعنی؛ صادقاء بنتمى إلى معاییر العقل رمبادئه. 

هذا اللوغ من الحديث يؤكد حضور الذات والآخر 
حضورً حرا خبلاناء دون قمع. إنه حضور حر تفن فيه 
الذاث حریتها فى حرية الآخر وتميزه؛ حين يسعى كلاهما 
إلى الالتلاف فى عمق الاختلاف. 


كانت النفس هی الهاجس الورق للتوحيدى؛ من 
حبث اکتشاف حقیفتها وتغقین سمادنها فى العالم؛ وكان 
التوحيدى يعبر عن الهاجس الذی لم بضارقه بعجارات 
الاستفهام التى لفرل: 
دما ملشمس النفس فى هذا المالم؟ وهل لها 
ماشمس وبغبة؟ وإن وسمت بهده العانی؛ 
حرجت عن أن تكون علية الدرجة؛ حطيرة القدر 
لأن هذا عنوان الحاجة؛ وبدء العجز... وأوسع من 
هذا الفضاءء حدیث الإنسان؛ فإن الانسان قد 
أشكل عليه الإنسان)("3, 
ند يخدعنا هذا القول؛ للوهلة الأولى؛ نتصوره سؤلا 
عن النفس الشقية النى تفترب عن ذانها وعالمها؛ محارلة 
تأسيس وجودها خارج نطاف العالم وقوانينه ومجمل علاقاته. 
ولكن التوحيدى كان يحاول بسؤاله؛ فى المرحلة الفکرية التى 
صاغه فيهاء أن بإسس للذات بمعناها الفلسفى العقلى ؛ ليس 
برصفها ذاً ميتافيزيقية؛ وإنما بوصفها ذادًا عاقلة نمارس 
وجودها داخل العالم بقوانينه وعلاقانه. متحققة بالجوهر 
العقلى الشريف للنفس الناطقة التى هى موطن التكليف» 
مجاوزة الوجود الحسى البهیمی والوجود الاجشماعى الفج فى 
الرقث نفسه. إنها ذات متفردة لؤسس وعيها ونمط قیمها 
ولق فوائین العقل التى لفق لها إمكانات حضورها الفعال 
داخيل العالم بوصفها ذا مبدعة. 
وکان تأسيس هذه الذاث جانا من تأسيس نزعة إنسانية 
ذات طابع فلسفى عقلى: حاول التوحيدى أن يحقق بها 
الحضور الأمثل للذات الإنسانية؛ على لحو يتناسب وشرفها 


المعرفى فى هذا العالم. ودليل ذلك إثارنه موضوع النفس 
ضمن إطار عام یتصل بحديث الإنسان؛ من حيث هو موطن 
الإشكال والكائن احبر الملئ بالشافضات؛ المتردد بين الراقع 
والمثال العفلی. والذات الثى يشير إليها الترحيدى؛ فى هذا 
السياق: ذاث تؤكد هذا الإنسان المتحير فى حفيقته وثنافضاته 
وعلافاته المعقدة بكل ما حوله. 

وقد تطلب تأسيس الدرعة الإنسالية إعادة اکتشاف 
الإنسان؛ وهو الأمر الذى لا يتحقق إلا فى لحظة البينونة بين 
الذاث ونفسهاء؛ بوصفها لحظة إيجابية لعبادل الحديث الذي 
يعيد تأمل معتقدات الذات وممارساتها وعلاقانها. هذه اللحظة 
لا ينفصل فيها فعل الحديث فى ازدراجه؛ ما بين حديث 
النفس مع ذاتهاء رحدیشها مع الآخخر؛ فكلا الحدیشین ممارسة 
معرفية متحدة: تنهض بها الذاث لإعادة اکتشاف نفسهاء؛ 
وإعادة بناء اتصالها بالآحر. ولا نتأسس هله الممارسة فى إطار 
من الميشافيزيقا الخالصة وإنما فى إطار العقل الفلسفى على 
وجه الخصرعر !291 , 

وكان الترحيدى فى المرحلة الفكرية السابقة على 
کتابة (لاشارات) لايزال یوس بإمكانات العقل بوصفه أفقا 
منفتحا؛ يمكن إعادة النظر فى کل شئ من حلاله» آملا فى 
زعزعة النسن الجامد للقيم والأفكار الثابئة المنغلقة على ما 
يشبه اليقين". ركان الإلحاح على العفل يعنى؛ فى هذه 
المرحلة القدرة على تقديم إجابات مفتوحة تتناسب وطبيعة 
العالم الحى التغیر إجاباث تولد أسفلة جديدة لفضى إلى 
يفاع القدس؛ حيث يبلغ العقل أرقى مدارجه المعرفية. 
رالبدابة هى حديث الذاث ونفسهاء أو حدیثها والآخر الكامن 
فيها على نحو یفضی إلى وعى متجدد متتوع؛ يمور بالشمرد 
والسؤال أملا فى تأكيد يقبن عقلى مفشوح» وسمیا وراء 
حصیل السعادة المنشودة فى الدنيا الا خرف ۳۳ , 

ریعبر الترحیدی عن محادلة النفس» فى هذه المرحلة؛ 
بوصفها جلاء للنفس وصفلا لإمكاناتها المعرفية والوجدانية » 
وخفيفًا لزید من الوعى؛ بشكل متجدد يصون النفس من 
الفساد رالصدا؛ ويدفعها إلى الضی قدمًا فى طريق السعادة 
بما يحقن جدراها فى العالم. ولكن هذه اضادلة تقلب إلى 
نفيض الهدف منها فى مرحلة (الإشارات الإلهية)ا حبث 


1.۳ 


هالة أحمد فؤاد 


يتحول حديث النفس إلى ممارسة وجدانية ذاث طابع صراعى 
عنیف؛ يدعم غربة النفس عن ذاتها وعن الآخبر والمالم» 
داخعل رعي منغلق على نفسه؛ مستغرق فى عزلثه؛ برند إلى 
داخله ليهرب من الآخر والعالم؛ ويحيلهما إلى محض أداة 
بمارس بها انقسامه ونشظيه. 

ولا تكتفى الذات بنفى الحضور الفعلى للآخر والعالم 
فى هذا الحال؛ وإئما تنفى حضورها فى العالم؛ وتغئرب 
بکیانها الدنبری من أجل ناسیس كيانها الميتافيزيقى حارج 
المالم وداحل نفسها. والشيجة هي الوقوع فى أسر الوعى 
الشفى؛ وعى العسمزق والکشفی والالقسام والتنافض 
والنضارب! الأمر الذى يتجلى فى حديث مغاير للذات مع 
نفسهاه تمارسه فى عمق إينوئة مختلفة تحوم حول البأس 
لتفع فبه, 

وحبن نفسقد الذات إيمانها بالمغل فى مرحلة 
(الإشاراث الإلهية» ؛ ونهجره إلى ما خسبه اة لهاء ونستریب 
فى الآخر والعالم؛ تفقد لقعها بأداة الانصال بهما؛ أى اللغة 
فى معايرها المقلية الثى مخقق الوضوح رالصدق الإشارى. 
ونفسح الذات الجال للغة آحری» تغاير لغة العقل وننافضها. 
وتسرز لغة الباطن والأسرار الفامضة فى نشظيها الدلالى 
ولغراتها المربكة وصرامتها احبرة, مؤكدة قرارة العزلة انى لا 
تمرف التفاعل مع الآخر والكون. 

لاذا حدث ذلك فى كداباث التوحيدى؟ وكيف 
حدث؟ وكيف انتقل حضور «الحديث؛ من أفق الوعى 
النقدی إلى عزلة الوعى الشقى؟ وهل کانت هناك بدایات 
توحى بهسذا الشحول فى نصوص ما قبل (الإشارات) ؟ 
الإجاباث متعددة. وأوضحها أن تقلب التوحيدى فى سنوات 
عصره أفضى به إلى البأس» وأن هذا التقلب الطويل القاسى 
نرك علامانه التى نعد إرهاصا لا كان لابد أن بنشهی إلبه 
الترحيدى فى علاقته بنفسه وبالعالم من حوله. وقد استفر 
أغلب الباحثين على أن نص (الإشارات) نص متأخر. وذكر 
التوحيدى نفسه؛ فى (حدی إشاراته؛ أنه نطق بها فى السبعين 
من عمره؛ بعد أن نال منه الفشل وافترسه اليأس. 


۰ 


ولسنا فى حاجة إلى الحدیث عن حياة التوحيدى؛ أو 
علاقته المعقدة بواقعه الاجتماعی والسياسى والثقافي؛ وتنقله 
الألبل بين الوزراء؛ فعلك أمور بحشها كشيرون غيرناء رلا 
داعى لتكرارها. يكفى تأكيد أثر العلاقة العقد: للتوحيديى 
بعصره؛ فى تمولانها التى أفضت إلى وله من الإيمان 
بحديث الوعی النشدی إلى الاستغراق فى حديث الوعى 
الشفى. 

لقد فشل الترحبدى فى حقیق حلمه بالذاث الخلاقة» 
المؤثرة» العاقلة؛ الشواصلة مع الآحر فى ظل الإحباطات 
الشرالية التى الثه حاصة فى علافته بالسلطة, ولکن هذا 
المشل لم يكن نتاج مصارعة الظروف الخارجية فى ذائها 
فحسب, وانما كان إلى جانب ذلك نتاج أزمة خخاصة عجز 
معها الرعى عن التحقق بشمام تمرده حتی على الستوی 
الفردى رغم ممققه بالقيمة المعرفية. لقد أسهم التوحيدى فى 
إجهاض حلمه المعرفى الاجتماعی نتيجة عجره عن ائخاذ 
موقف عملی حاسم فى الواقع ومن الواقع» فانشهی إلى حال 
لم بستطع معها احشمال - أر حنی قبول ‏ النشائج القرتبة 
على إجهاض الحلم. 

رالترحیدی فى ذلك نموذج للمثقف الذى لم يقبل 
وائعه؛ ولم يعرف كيف يثواءم مع هذا الواقع ويتحايل على 
قواعده؛ ولم يستطع ایا أن بنفصل عن هذا الواقع أو بعتزله 
أو يععالى علبه؛ فظل مراوحًا بين الإقبال والإدباره بين مدح 
الآخرين وذمهم؛ بين حب العالم وكرهه؛ لا يملك أداة 
لتغيبر الواقع أو تشويره؛ فانتهی به الأمر إلى التخلى عن ما بدأ 
به؛ والغرص فى قرارة النوحد الى صاغ حديثها الخاص فى 
(الإشارات الإلهية) , 

وطبيعى أن تكون لنهاية التحول مقدمات معلنة؛ 
رعلامات نصية لافتة» فى كثابات ما قبل (الإشارات) » 
ومشالها نساژلانه المؤرقة عن ظاهرة الانتحار فى أكثر من 
موضع؛ وإثارنه موضوعات بین عن توتره بين مبدأى الرفبة 
والواقع » كحديثه عن الال الذى هو من قبيل القوة الشهوانية 
والعلم الذى هو من قبيل القوة الماقلة» وحديشه عن غربة 
العالم فى زمان يورث الشرف بائبلاد؛ وتتحكم حظرظه فى 
مصائر العباد. وبضاف إلى ذلك توقفه على مسائل تتصل 


سس سس سس و سس تخولات حدیث الرعى 


بحرمان الفاضل وإدراك النافص؛ وغياب الصداقة الحقة 
والإخعلاص والألفة؛ وتناقض الظاهر والباطن... إلع!84 , 
وقد نراكمت هذه المقدماث؛ فى خولات الكتابة 
ونقلباث العمر؛ وأفضت إلى النتيججة التى تمثلت فى ضیاع 
اليقين؛ وانقلاب الشك إلى سجن للنفس؛ وعحّل الحديث 
إلى نفدة حائرة أو إشارة قلفة. ولذلك يول التوحهدى فى 
(الإشارات) ؛ 
«الحديث ذو شجون؛ والقلب طائح بسرء 
الظنرن؛ ہما لعله يكون أو لا يكون: فكر يخالطه 
جهل وجنون؛ ویضارنه علم ويقين ...... وأا 
يفينى رارنیابی» فلى یقین؛ ولكن فى درك 
الشفاء؛ فمن یکرن يقينه هكذا؛ فكيف یکول 
خبره عن الارئياب... فليس لشئ ما نراه بنك 
منهاج ؛ ولا لذى لب به سرور وابتهاج)!275. 
ولستطيع ملاحظة الدلالة المتحولة لكلمة «الحديث) 
التى أصبحت مرئبطة بالقلب الطافح بسوه الظنون؛ والفكر 
المسقلب بين الجهل والجدون؛ ولسفل الذى انصرف عن 
اليقين إلى الارئياب؛ حيث شقاء الإنسان الذى لا يدرك من 
معنى ما حوله سوى عجزه عن الادرا. 


كك 


إن نص (الإشاراث الإلهية) هو النص الوحيد الذى لا 
پروی فبه الترحیدی عن أحد؛ أو يسجل أحاديث دارت فى 
مجالس معرفة أو مسامرة. إنه حادیث واحد؛ طويل ؛ متقطع » 
متضارب؛ بين الذاث ونفسهاء صيغ بشكل مراوغ؛ غير 
معلن أو مباشره تناجى فيه الذاث نفسهاء وتادئهاء من حيث 
هى أخر منفصل؛ ذلك أن الذات نعى نفسها خلال وعیها 
با هر الذى يغدو أشبه بالصورة الرآوية العاكسة الكاشفة 
لكل أوجه الذاث المعباينة؛ ومظاهر انقسامها وازدواجيتها؛ بل 
حلمها المستحيل. وينقسم هذا الآخر إلى فسمين أساسهين؛ 
الآخر المطلق الذى نمی الذات صورتها الحلم فى مرآئه عبر 
58 المعرفة به. أما الآخر النسبى الدئيرى؛ فهو هذا الآخر 
الشخیل الذی أنتجته الذات وشکلته وفق تصورانها الذانية؛ 
واستدعته من خبراتها الحياتية والوجدانية فى تعدد علاقانها 


وترعها. وجائب من هذا «الآخره تمثيل مراوغ للآخرين 
الذين مارسوا على الذاث ما اضطرها إلى النفاق والرهاء؛ 
وأنضى بها إلى الإحساس بالتمزق والتشظىء بل الذنب 
والخطيفة: لأنها قدمت ما قدمت من ننازلات ليل مكاسب 
لم تمصل عليها. وجانب ثان من هذا «الآخر؛ تملیل مواز 
للحضو الأليف المؤنس للتلميذ والند والأسئاذ (الشيخ)؛ 
بكل ما يعنيه هذا الحضور من معان مناقضة تماما لمانی 
التمثيل الأول. 
ويتنوع حضور الا خر المتخيل بين مسئويات للالة من 
أساليب النداه. ويتكشف المستسوى الأول حين يقسول 
التوحهيدى المتحدث: «یاسیدی» أر «أبها الشيخ؛ فيمنى متحدث 
إلبه أعلى. أما حين يقول: «أبها الجليس المؤنس والصاحب 
الساعد؛ : فإنه يشير إلى المتحدث إليه الند. 
أما حين يقول: ٠ياهذا؛‏ أر «أيها الإنسان؛؛ فإله يعنى 
متحدث إليه أدنى» هر الإنسان الدليوى أو امريد الذى لم 
بفارق مرحلة الطلب. هذا التنوع دال على أحوال وجوده 
المتمدد فى لارعى المتحدث» وانقسامه بين هذا التعدد. وعندما 
يقول التوحیدی: 
«یاهذا... هذه مشاكسة بينك وبين نفسكء لا 
بينك وبين غيرك؛ فانتبه لهاء واعمل فى تتقیح 
شوكهاء وفى استقامة ما شرد عنهاء ری نفى ما 
ركد عليها مفسد) لهاء فإنك بهده العناية منك 
بك» ولك فيك» تبلغ غاية... ك0كك 
فإن قوله يدل على الفضاء الداخعلى لحديث الذاث المنقسمة 
على نفسها فى محارلتها بلوغ الغاية منها إليها. ولكنها لا 
تبلغ هذه الغاية» فالحلم محال؛ والشك بربض فى كل سبیل: 
وتتنوع أساليب ممارسة الذات وأشكال حدیشها مع 
نفسها من خلال نبرع صور اللات فى مرايا الآخر بتجلياته 
الخنتلفة. وأولى هذه المارسات ما تحارله الدات التوحيدية ص 
بمارسة فمل الحديث فى توجههه إلى الله عبر أدعيتها له في 
(الإشارات الإلهية). ولم تكن الذات التوحيدية المتحدلة 
نسعى؛ فى حقيقة الأمرء إلى حال من أحوال الكشف الذى 


١م‎ 


هالة أحمد فؤاد 


يتجلى فيه المطلق للنسبی؛ وائما كانت تسعى إلى اکتشاف 
ذائها ‏ الحلم؛ أو صورنها فى مرآة الحق. ويشحقق وعى 
الذات المنحدثة: في هذا الستوی؛ بواسطة وعيها بالذات 
الإلهية أو بأصل الذات الحلم. إن الذات المتحدثة تؤكد دود 
عجرها عن إدراك الكنه الإلهى وحيرتها إزاءه؛ بل نشول انا 
على الحقيقة ما عرفا إلا أنفسناء وما خبرنا إلا فينا . 
هذا السلب لإمكانات المعرفة بالطلق؛ وحصرها فى حدود 
الذات - الحلم» يفتئسنا على لالهائية هذه الذاث وعمق 
أغوارها. هذه اللانهائية؛ بدورهاء جعل من رحلة الذات 
المتحدثة للبحث عن ذاتها رحلة سرابية» فتغدو الذات - الحلم 
حقيقة مراوغة كالسراب» لا تستطيع الذاث الفعلية الإمساك 
بها فى تمريتها المعرفية» ار امعلاكها بشكل نهائی ویفیی. 
ولكن استحالة محقق الإمساك بالحلم والنطابق معه بورث 
الذات الوعى الشقی» والإحساس بالانفصام والعمزق بين 
ذانین: الذاث الدئيا التى نظل منجدبة إلى العالم؛ والذات - 
الحلم الفارقة. هذه الوضعية المعرفية المجهضة للذات هى ما 
بشکل سمت الحديث مع الله فى مجالیه المتعددة المتناقضة. 
ولمجلى الأول هو مجلی الحلم؛ أما امجلى الثائى فهر مجلی 
تسلطی. ولذلك بتسم الحديث بالتأرجح بين إعلان الشمرد 
رالخرف والشوجس من المكر الإلهى فى جائب؛ والشمور 
بالأمان والطمأنينة فى حضرة الرحمة الإلهية فى جانب ثان؛ 
ار التأرجح ما بين الائتناس بالحلم الجميل والوحشة من 
استحالة محققه ودوام مراوغته؛ بعبارة ری , 

والممارسة الثانية للحديث هی الممارسة التى ترك فیها 
الذات - التوحيدبة المتحدثة حدرلها مع الأحر المطلق مجلى 
الذات - الحلم تتشقل إلى الحديث مع الذوات الصرئية 
بوصفها المرايا التى نتكشف عبرها صورة النفس القديمة 
النقية التى فقدنها الذاث التوحيدية عبر رحلة الثیه فى عالم 
الرحشة والأطماع الدنيوية. وتتأرجح هذه الصورة المثالية بين 
حالة الشيخ القطب (الأعلى) ؛ وحالة الخل المعرفى والجماعة 
الصونية الأولى (الند). 

أما فى الحالة الأرلى؛ فان الذات حادث ذانها المثالية 
الأر فى من موقع المريد الذى بحادث شبخه المثمنى الآخر 
التخیل الذى تتکشف عبره صورة الذات المثالية. ویتسم هذا 


۱۰۹ 


الحدیث بالشوق آللاهب والحنین الجارف إلى الملجأ والملا: 
الأخير الذی نستدعيه الذاث من زمانها الأول (زمان النقاء 
الصوفى) . وتمارس الذات المريدة؛ فى حدیلها إلى شپخها: 
كل الأساليب الممكدة للاسشعطاف واستجداه القسرب 
والعواصل والتعاضد. ونناجی الذاث المتحدثة سامعها رده 
هواها ورجدها؛ وئعلن شدة ضعفها رهرانها راحنیاجها إليه؛ 
مستفيفة به من هجير دلياها المرحشة ورحدلها القاسية 
ومشاعرها المقيئة بالذنب والخطيثة, وتمارس قمة حضوعها 
الرهيئة المستلبة معرفيا ووجدانياء حيث المربد بين يدى شيخه 
کالیت بين بدی غاسل ۹۹ , 

وتشق الذات التحدلة طریقها نحو آخرها الأرقى عبر 
آفاق لغة الإشاراث برموزها ولطائفها العديدة والخفية؛ محاولة 
الشحقن بإمكانات تفتح هذه اللغة وثرائها المرفی والوجدانى 
فى ظل الحضور الملهم والمتفرد للآخر الأرقي. ولكن هیهات» 
فا لاذ المتمنى ناء بعيد؛ نقف دون التواصل معه عرائق 
الزمان والمكان؛ وكثافة الخطأ الذى لا سبيل إلى التطهر منه 
أو تججاوزه؛ والحضور العنيد للذاث الدنيا الى نظل ترفض 
الانصياع لذانها العلياء لشيخها الشمنی» ونکرس حدة الثنائية 
والشقاق؛ ونسم نوجه الذاث المريدة إلى طرین الحق بالتناقض 
والزيف وعدم الاخلاص" ۳۳ , 

وحين نمی الذات استحالة محقق حلم التواصل تتحول 
إلى حديث اللوم والتأنيب والعتاب؛ كأنها تحاول أن یل عن 
كاهلها عبء أزمتها وفشلهاء ومله لشيخها (لذاتها المثالية) 
الذى جافاها وخذلها» ولم يحمها من التردى؛ رلم يمد إلبها 
بد المساعدة کی ينقذها من عثرئها!١”'.‏ رنؤسس الذاث 
المتحدثة؛ عبر حدیث اللوم والمتاب الذى يصل إلى حد 
الادانة الضمنية للآخر المتمنى؛ عالقًا جدید) بحول درن 
التواصل ؛ مما يدعم انفصام الذاث ويمزق وحدنها. 

ومن ابر للانتباه فى حدیث الذات المريدة مع شيخها 
المدمنى (صورة الذات المثالية) أله یلتبس أحيانًا فى وهیها 
بصور: الله (صورة الذاث الحلم) ؛ ويلعفت التوحيدى إلى 
ذلك فبطلب المؤاحذة من الله؛ ویست‌جدی عفره» شارحا 
موففه : بقوله: 


اس سح سسسسس ولات حدبث الوص 


«اللهم؛ لا تواخانى بإفبالى على خلقك؛ 
وبمسفلتى إياهم على ما هر عتييد عندك؛ 
وبتراضعى لهم فيما أجده حاصلا قبلك؛ فائما 
ذلك فزع منى إلى کل من ادماك؛ وتملى 
بحبك؛ وانتمی إلى خخدمتك؛ وبفضل حبى لك 
أحب کل محب لك؛ ولفرط وجدى بك أجد 
بکل واجد بك . 

وما آحب الشرحیدی على الحقيقة إلا ذانه؛ الحلم 
الإلهى عبر صورة ذائه الشال (الشيخ الشمنی) . والذانان 
رجهان لمملة واحدة فى حقيقة الأمر؛ هی الذاث التوحيدية 
' العلیا. لفد حارل المتحدث (الترحيدى) ابتماث الررح فى 
حلمه القديم الذى كاد يتحثن له فى بداپة حيائه؛ حبن 
حارل يوسا سلوك الطريق وذهب إلى أحد الشیوخ الكبار 
بستمین به على هدفه؛ فنهره وأبعده» ناجهض الحلم وتاه 
التوحهدى فى مسارب الحياة المظلمة يحمل فى لارعبه هذا 
الحلم البعید؛ وهلا اللوم الضمر للشيخ الذى لقیه بعدها 
بسنوات فساله لماذا عامله هكذا؟ ففال له الشيخ: کنت 
أنفرك منى لأعزبك بى2"70. وها هو التوحيدى يميد انتاج 
خبرنه المؤلة؛ وحلمه القديم المجمهض؛ عبر حدیثه لشيخه 
الشمنی؛ مجلى ذاته المثالية التى يلوذ بها محثميا من نفسه 
الدئيا مستعبنا بها على صراعه ممهاء مخفقا للمرة الثانية فى 
مخقيق حلم المريد الای بسمی إلى التحفق بمعارف الطريق» 
ومفارقة دنبا الأطماع والشهواث من أجل استعادة سلامة 
الذات ررحدتها. ولعلنا نلاحظ أن الازدواجية التى حکمت 
علائة التوحيدى بالله (مجلی الذاث الحلم) ؛ وحدیثه إليه 
ارجح بين الاثنناى والوحشة؛ هی نامسها ای شکالت 
علائته بالشيخ الشمنی وحديه إلبه بوصفه مجلى لللات 

المثالية من جائب؛ وللسلطة القمعية من جانب آخر. 
أما الحالة الثانية؛ فان الذات تمادث ندها المعرفى أو 
جماعتها الصوفية الأولى التى تسندهیها من أعماق زمانها 
الصرنى القدیم. ويغلب على ححديث الذات فى هذه الحالة 
الاثتناس والألفة والمودة؛ ولا تلوح الوحشة بين لايا حديشهاء 
لأنها تمارس علاقة ندية پیب عنها البعد السلطوی بكل 
ملیانه الشمعية معرفيًا ووجوديا. إن الذات تتحدث إلى آخرها 


الند الذی تتقارب واه مرن ووجدانيا» الأخخر الذى يسئدعى 
صورة الذات النقية فى مارستها تمققها المرفی والوجدانی 
فى مجالس خلان الطريق وأصفيائه؛ حين تشهادی رلیاهم 
الحدیث» حديث اللطائف والإشاراث التى جافى عنها 
اللفظ؛ وتنادى دونها الوهم والمقل". ونستعيد الذاث 
ذكريات تلك التجربة الثربة عبر أفق الحديث استعادة تتعاضد 
بها على قسوة أيامها الحاضرة؛ ووحدئها وفریتها الموحشة؛ 
متحسرة بمرارة على فقدان تلك الأيام الخوالى الجميلة؛ 
وهؤلاء الصحاب الأونياء؛ متألمة على فقدان نقالها القديم 
الذى لا تکف عن إعلان شونها رحنینها إلى استمادنه. 
رتستطيع الذات داخل أفق الحديث مع آخرها الند أن تبوح 
بأسرارها وحفایاها؛ ونصرح بهمومها وألامهاء ونشکر 
هواجسها المزرفة؛ فدجد من يسمعها وتماطف معها ريرحم 
ب(سها. إن الذات المعحدلة؛ هنا؛ لخاول التراصل مع ذائها 
النقبة عبر الآخر الند دون مارسة أى شكل من أشكال القمم 
ار التسلط؛ بل على العکس خاول الدواصل من خلال أف 
الحديث التبادلى الحميم. لكن رغبة الذات النرحيدية فى 
خفيق هذا العواصل نظل رغبة غير مشحقفة لأنها مؤسسة فى 
أفن الحلم الستحیل؛ حلم استعادة الزمان القديم. وما فقد لا 
يستعاد. ونظل هذه الرغبة الممهضة أنانًا دائمًا للشوق الذى 
يستعر داحل الدات التوحيدية دون تمقن؛ مما يورلها الشفاء 
والإحساس الدائم بالغربة الحادة التى حاصرنها حنى ترکت 
العالم ؛ موحشة؛ منفصمة عن ذاتها الثى لم تتواءم معها أو 
تتحد بها: 

رتنسقل الذاث من حديث الأعلى والند إلى حديث 
الأدنى الذى يجمع ما بين الرید البتدی) والانسان الدنیوی. 
والحقيقة آنهما وجهان لعملة واحدة هی الذات التوحهدية 
الدنیاء ولذلك فإن أساليب الحدیث وأشكاله التى تمارسها 
الذات؛ فى هذا الستوی؛ تتداخل فى أحيان کثهرة. 

أما عن حدیث الذات مع المريد المبتدئ الذى هر مجلی 
لمسورة اللفس الدنیا؛ من حیث ھی |مکاث ممرفی فابل 
للعرفى والتجاوز؛ فان اللات المتحدئة تمارس دورها هذه المرة 
پرصنها شيخا لهذا الربد. وتتترع أسالیب حدیدها إلى 
مريدها؛ كما تدوع أشكاله وتعفاوث بين الشدة والعنف؛ بل 
اللوم والعفريع ؛ وین النصح والإرشاد والدعوة إلى الجاهدة؛ , 
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مالاأحند لم000 


والصبر على الطريق » والحذر من مزالقه. وقد نستخدم الذات 
المتحدله لخة الإشارة أحيانا كوسيلة لاستفزاز مريدها معرفيا 
ووجدانياء حيث إنها لائقدم له معرفة جاهزة أو واضحة؛ بل 
تقدم لغزا معرفبا هو صياغة لخلاصة مربتها المعرفية التى 
يستحيل نقلها إلى السامع (المريد المبعدئ) لثفاوت الدرجة 
المعرفية. ويخلق ذلك انفصالا واضحا بين الذات المتحدلة 
ومريدها لاسبيل إلى تماوزه إلا بسعى الرید بكل طاقاته إلى 
التحقق بتجربته المعرفية الخاصة:, المنعزلة عن الذات المتحدثة 
الى بنحصر فضلها نی النسح والإرشاد» وفى استفزاز طافات 
امريد عبر لغة الرمزوالاشارة ٠۷١‏ 

وليس المريد المبعدئ مثلقيا سلببا لتجربة الذات القحدة 
فى هذا السياق. اه إمكان إيجابى بسمی إلى التحقق بالمعرفة 
من أجل الارنفاء إلى الذاث المتحدئة والاتماد بها. هذا المريد 
تعبیر عن اللفس الى تسمی نحو ذاتهاء وتماول الانضراء 
مخت لوائها العرفی. ومن اللافت للانتباه فى هذه العلافة أن 
امريد المشدعا (النفس من حبث هی إمكان معرفى) قد 
بندحل أحيانا بشكل إيجابى لمعاونة شبخه فى لحظة الشطح 
المعرفى» حتى إن الذاث المتحدئة فى لحظة وجدها تقول له؛ 
ديا هذا : أين نحن؟ حدثنا عنا فشد طحنا مناه" . وذلك 
قول الذاث (الشيخ) انى تستنجد بنفسها الإمكان (المريد 
المبعدئ) كى تنقذها ونتمميها من سطرة الفجا: الإلهية 
المباغتة؛ عبر لحظة الحديث کانها لحظة ثفيق خلالها الذاث 
ونستعيد هدوءها وتوازنها. 

أما حين تفرغ الذات من حديثها مع المريد المبتدئ؛ فلا 
یتی لها سوى حديثها مع نفسها الدنيا؛ أى مع آنحرها 
الدئيوى المطلق. وهو الآخر الذى يبدر فمعباء كأنه صورة 
الذاث المادية الاجتماعية؛ السلطة المضادة؛ عدو الذات الأول. 
ويكسم حديث الذات مع نفسهاء فى هذا الستوی؛ بالعنف 
واللوم والتقريع والتهديد؛ فى محاولة للعدمير النهائی واحو 
الكامل لحساب الذاث المثالية الأرقى معرفی. 

وتبدو الذات المتحدثة فى حديثها هذا كأنها نعيد تاج 
القهر علی هذه الصورة الدنيا لذاتهاء وتلك الذات الى فهرت 
صاحبها بتعلقها بالدنیا وشهواتها وأطماعها حتی اضطرنه إلى 
تقدیم التازلات ولراقة ماء الوجه. وتفمع الذات التحدثة کل 


۱۰۸ 


من نممهافی صورة هذه الذات؛ وتمارس إزاءها كل 
مشاعرها المحبطة؛ وئعائبها فى الوقت نفسه على کل ما 
آررنشها من أحاسيس الألم والشقاف والتناقض. إن محارلة 
تدميرها هی محاولة ضرورية لإزاحة المائن الذى يحول درن 
المحفق بالكمال المرفی والسلام النفسی ووحدة الوعی؛ 
وحسم الاختيار لحساب الذات العليا. 

ومن اللافت للاشباه أن تتعدد أساليب حديث الذاث 
لنفسها الدنيا؛ وتتبدل, وتتولد نقائضها نی عمق بعضها 
ویعض؛ فعحدث الذاث نفسها حدیث التعزية والمواساة 
والتلطف راللین والرقة والترغيب؛ بل التوسل والعتاب الرقيق» 
كما تحثها حنا هادئا مئزنا على حسم التردد وكسر حالة 
المجز عن التجاوز والشمرد عليها سعيا إلى مخفيق [مکانات 
اللقاء وإنهاء لحالة الخصام والوحشة بين الذات ونفسها, 
ونرنو الذات نحو نفسها فى محاولة تبدو حقيقية ومخلصة 
للسحفن بالوحدة رالولام "". غير أن الذات لن تفلح فى 
استبعاب أشواقها الدنبا وأطماعها التى مازالت نشدها إلى 
عالم الواقع الردئ. وتعى الذات التوحيدية الشحدلة تعدد 
أساليبها فى الحديث إلى نفسها الدنیا؛ وترصدها بين الحبن 
والآخر رصد الحائر الذى لايعرف ماذا يمعل إزاء هذه الذات 
العصية الثى لاتقبل الانصياع بأبة طريقة 140" , 

ومن المثير للانتباه أن تمارس هذه النفس الدنبا فاعلیتها 
الخفية على مستری الحديث» حيث نساهم فى تشكيل ردود 
فعل الذات_التحدلة؛ وتوجبه أسلوبها فى الحديث إلبهاء بل 
جملها ننمكس أحيانا على نفسها وتتأمل ذانهاء وتتشكك فى 
مدى صدتها وأهليتها لأداء دور الذات الراقية. إن هذه النفس 
الدنیا قد تمثل فى أحيان كثيرة المرأة الكاشفة واليفة للذاث 
المتحدثة؛ حيث لتكشف من خلالها حفاياها 
رتانضانها )۷ : 

رعلافة الذات المتحدلة بنفسها الدنيا من آشد العلاقات 
تعقيدا فى نص (الإشاراث)؛ وهی الصورة الأكثر حضورا 
وكفافة: أو الهاجس المؤرق للذات ؛ لأنها تشکل التحدى 
الدائم» والعائق الستمر الذى يحول دون خقيق حلم الذاث 
بالوحدة والانسجام فى إهاب وجودها الیتافزیفی المفارق, 


ومارسة الذات المتحدّثة حلمها العرفی الیتافیزیفی ما بين 
اسحقن واللاغفن فى أثق حدیشها الطربل مع نفسها 
بصورها اففتلفة داخحل نص (الاشارات)» هى المارسة التى 
نسم هذا الحدیث بسمات خاصةٌ بصفها لنا التوحيدى قائلا؛ 
«حدیث والله عنيف؛ الفكر فيه يورث الوسواس 
فى الصدور؛ والسكون عله يصد عن الجواز 
والعبور؛ والسؤال عنه يحمل على النتهمة؛ 
والجراب عله يزيد فى الحيرة. فهل ریت فولا 
كلما بان غمض؟ رهل رأيث عرقا كلما سكن 
لبش ؟ وهل رایت ارا كلما أطفئت اشتعلت؟ 
وهل رابت کبدا كلما بلت جفت؟ وهل رأيث 
سفما كلما عولج أعضل؟ وهل رأيث بیان 
كلما رضح أشكل ؟ وهل رابت مطلوبا كلما دنا 
بعد؟ وهل رأيث صدا كلما جلى زاد؟ وهل 
رابت نشا كلما کون فسد؟ وهل رابت فتفا 
كلما رتن انسع؟ وهل رابت مهجرا كلما 
استظل أضحى؟ وهل رأيت سغفیا كلما نتبه 
نعس؟ وهل رابت مريضا كلما استقل نكس؟ 
رهل رابت وضعا كلما استقام عکس؛ 800 , 
وباله من حدیث ؛ هذا الذى يورث كل هذا الإحباط 
والجبون والإحساس بالعبث والتنافض. إن أفق الحديث يصبح 
هنا أنقا بنقطع فيه فعل الحديث؛ أفقا لمارسة أقسى لحطاث 


الهوامش 


حرلات حديث الوعى 


الألم والانقسام والعمزق والغربة» بل لممارسة القمع والانهام, 
رلاشماش الظنون والشك بوصفه معاناة شقية لانفضى إلى 
الحقيقة بأى شكل من الأشكال؛ وانما تورث الحيرة والعبه 
والضياع اللانهائى. ريدو أف الحديث فى هذا السياق مرنعا 
خصبا وثربا لدمو التداقضات الثی يقارع بعضها بعضا فى 
صراع متوتر لابنتهى. وهو ليس صراعا مثمرا ينئج.مركبا 
جدیدا؛ وإنما هر حالة صراعية ذات طابع فربد؛ حيث کل 
تقيض يحرى نفيضه ربتولد لی عمفه؛ فصل عله 
ريفارقه. ونى ذلك ما يجعل التاقض فالما للنهاية ایحل» 
ولایختزل أحد طرفيه لحساب الآخرء رغم كل المحاولات 
المضنية لتحقيق هذا الاختزال. والنتيجة هى أن أفق الحديث 
يتحول إلى أنق لتولد الحقيقة المراوغة بين طرفی نقیض 
العلاقة التوترة؛ حيث تصبح لححظة التحقق بالتراصل العرفی 
الوجدائي هی لحظة التولد افيف للنقص رالانهيار فى عمق 
لحظة الاکتمال والوصول إلى الذررة, هذا الأئن هر المدار 
المغلق لحديث الوعى الشفی الذى يكرس لتمزق الأنا 
وتشظيهاء فى لحظة البينونة الشقية الثى تؤكد الفصل أكثر 
م الوصل ؛ رفن الجارین اللذین پلتفیان فیتحدلان حدیث 
التنافر والعراك والصراع فى حال وصفه التوحیدی بقوله؛ 
«رآسا قسرارى راضطرابی؛ فسقد ارتهدنى 
الاضطراب؛ حتی لم يدع فى فضلا للقرار, 
وغالب ظنى أنى قد غلقت به؛ لاه لاطمع لى 
فى الفكاك؛ ولا انتظار عندی للائفكاك410, 


(۱) أبرحيان الترحيدى: المقابسات. محفيل؛ حسن السندربى ط۲ دار سعاد الصباح؛ القاهر, ۱۱۹۹۲ ص۱۹۱ ۰۱۹۲ 


(۲) أبن منظور؛ لسان العرب؛ مادا (بین). 
(۳) ابن منظور؛ لسان العرب؛ ماد (حدث). 


(1) الترحيدى؛ الإمعاع والمزائسة صححه رضبطه أحمد أمين رأحمد الزین؛ المكتبة العصرية؛ بيررث. ج۱ ؛ ص ١۲۳‏ ۲۸. ومن اللالت حفا أن ینبه البرحیدی إلى هله 
الحقيقة حرل مده الحدیث رتخلقه فى لحظات الزمن وتتمددها وزوالها؛ وهر انتباه يشى برعى ما بطبيعة الشفاهة؛ وبأن الكلمة الشفاهية المطرلة» حدث صولی 
لفنظى معقده يمنحه إمكانات مده المعنى؛ راسشمرارية ابئاق الخصب فى الحاضر هذا بالإضافة إلى تدوع الضامین» كما سارى فيما بعد راجع ولفر. ج. أرخ؛ 
الشفاهية رالكعابية ؛ ترجمة: حسن البدا عر الدین 3 سلسلة عالم العرفة]: الكريث؛ العدد ۰۱۸۲ صفحات ۱۱۱۱ ۰۱۵۹۰۱۶۳۰۱۱۱۴ 


بل إن التوحیدی بقول لى المقايسات؛ 


ارلیس القلم کالسان؛ ولا الخط كالبيان؛ رلا مایذهب مع الألقاس كما یی وسمه بين الناى؛ (می‌۰)۱۱۸ 


(ه) لبرجبدی: الامعاع والمؤائسة؛ ج۱ ؛ ص71:59 . 
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() التوحیدی: الصدر السابق: ج۱» ص۰۸ ۰۹ ۰۲۰,۱۹ 

(۷) اللوججدی؛ نفسه؛ ج۱» ص54 ۰۲۶ 

(۸) الترحيدي: نفسه: ج۰۱ ص۰۲۳ 

ی الترحيدى؛ لفسه» ۱۱ ص۰۳۷ 

۱۰ التوحيدى: نفسه: ج۰۱ ص۲۷ 

(۱۱) التوحهدى نلسه» ج۱ ؛ ص۲۳ 

(۱۲) التوحيدى؛ نفسه؛ ج٠‏ » ص۱۸۳ [الليلة الناسعة] . 

(۱۳) البرحیدی: اغلب لیالی الامفا غ؛ والفابسات . 

(۱۸) التوحيدى: نمرذج الهوامل رالشوامل» نشره أحمد امین رالسید أحمد صقر؛ مطيمة لجنة التأليف والترجمة وانشر - القاهرة ۰۱۹۵۱ 

(۱۵) الترحبدى؛ الإمفاع رالمرائسة [اللبلة الأولى) , 

() التوحبدى! الإمفاع والمؤائسة, 3 ص۲۳ 

(۱۷) الترحيدى؛ المصدر السابل؛ ج١‏ ؛ ص٣۲‏ . 

(۱۸) الحرافاث يقصد بها هنا الضلالات والاعتقادات الباطلة؛ وليس الحكاباث الخرافية. 

. ۲۲۲ الترحيدى! القابساث؛ م۰۲۲۳‎ )۱٩( 

(۲۰) اللوحبدی: الإمباع والمزائسة» ج ؛ ص۰۲۲ 

(۲۱) سالم حميش؛ المربة الرجوه والكنابة عند الترحيدى»؛ م۳٩‏ (ضمن مجلة لصول) املد الرايع عشرء العدد الثالث؛ حریف ۱۹۹۵ م؛ وراجع كذلك نصوص 
البرحیدی؛ القابسات؛ ص۱۵۰ والإستاع؛ ج٣٠‏ مس18 . وراجع ایض عبدالسلام المسدى: «التوحيدى رسؤال اللغة؛ ؛ ص۲١٠١ ١6٠‏ حيث ترد تلفاصيل مهمة 
حول هذا الوضرع؛ ولصرص مهما فى هذا الصده (ضمن مجلة فصول » العدد سابل الذكر) . 

(۲۲) التوحيدى: الإمماع والمزانسة؛ ج١؛‏ م۰۸ ٩‏ وروی آبر حياث هلا النص عن وصايا لأبى الوفاه الهندس حینما طالبه پخسجیل ما دار بينه وبين الوزير فى 
(الإسساع والمؤائسة». 

(۲۳) هبدالسلام المسدى ١التوجيدى‏ وسلال اللغةا ؛ م۰۱۸۳ 

(۲۸) ثرى هل یمکن اعبار رو السقيفة نموذجًا من نماذج الاسترجاع المارر الراوغ لأحداث التاريخع؛ حيث تقديم صباغة جدیدا تكشف عن ابا التاريج من 
رجها نظر الرارى؟ 

(۲۵) التوحیدی؛ لامعا غ والمزائسة» ۰۱ ص۰۲۹ ۲۷ 

(۲۹) الیرحیدی: الصدر السابل؛ ج۱ ؛ ص۰۲۵ ۰۲۱ 

(۲۷) اللوحبدی: نفسه؛ ص۲۳ 

(۲۸ الترحيدى: نفسه؛ ج۱ ۰ ص۱۵۰ ٩۱‏ (اللهلة الرابعة) . 

(۲۹) الترحهدى: نفسهء ج۱» ص4 ۱۸۳۱۱۰ (اللبلة الثامنة) , 

(۳۰) الترحيدى: المقابسات؛ ۱۱۹۹ ۰۱۷۲ 

۲ الترحيدى: الإمماع والمؤائسة؛ ج۰۱ می ۱۹۸۰۱۵۹ (الليلة العاشرة) , 

(۳۲) الترحيدى:؛ المصدر السابل؛ ص ۰۱۹۵ 

(۳۳) التوحيدى؛ نفسه؛ ص۱۰۳ (الليلة السابعة) 

(۳۸) التوحيدى: نفسه؛ م۲۱ ركذلك المقدمة الوجهة لأبى الرفاء المهندس. 

, الترحیدی: لفسه؛ عن"‎ (Fo) 

)۳٩(‏ اللوحبدی: نفسهء ص۰۹۰ 

(۳۷) أبر الوفاء الهندس. 

(۳۸) عبدالسلام السدی: (الترحيدى رسال اللفة) ۱ ص۱۸۳ , 

(۳۹) الرحبدی: الامعاع والزالسا. ج۱ » ص۱۳۵. 

(10) التوحيدى: الإمفاع والمزائسة. ج۱ ۰ ص ۱۲۰ 

(41) الترحيدى: المصدر السابق» ج١‏ ؛ ص ۰۲۰ ۱ والمقدعة. 

(۱۲) الترحيدى؛ نفسه؛ ج١,‏ ص١5‏ ۰۲۲ 

(۳) التوحيدى؛ نفسه: ص 558 . 


۱۹۰ 


س مت رت سس صد مولات حدیث الوعى 


۱ جابر مصفور: «بلافة القموهین»؛ (ضمن مجلة لف؛ العدد ۸۱۲ سنة ۰۱۹۲ هدد: لمماز والتمثيل فى العصور الوسطی): ص۷٠‏ . 
۰ جاير عصفور: الرجع نلسه؛ ص۰۱۷ ۰۱۸ 

, الرسیدی: الامعا ع والمؤائسة؛ ۲, ص۱۷ (الليلة السابعة عشرة)‎ ٩ 

۷ الترحيدى! الصیر السایق؛ ۰۲ ص۰۱۹ 

(4۸) الترحيدى؛ نفسه: ج؟ ص۱۷ ۰ 

۱ الفرحیدی: نفسمه : ۲ص 

(0۰) الترحيدى! لفسه؛ ج۲ ؛ ص۰۱۸ 

(81) الترحيدي! لفسه» ج؟؛ ص۱۱۸ ۰۲۴ 

فك اللرحیدی؛ نلسه» ۰۲ ص۰۱۹ ۰۳۲ 

(۵۳) التوحيدى؛ لفسه؛ ج١؛‏ ص١7‏ 

(۵1) الدوحیدی! نلسه؛ ج۱» ص۰۲۰ ۰۲۱ 

(۵۵) الترحيدي: نفسه: ج۱+ ص٩۰۱‏ 

(۵) لبرجهدی: الهرامل والشرامل, المقدمة؛ ص۰۳۱ ۰۳۷ 

(۵۷) التوحيدى؛ الإمماع والمزانسة؛ ج١‏ , ص۰۳۵ ۱۳٩‏ رراجع كذلك الهرامل ؛ ۰۲۹۱۲۹ 
(9۸) الترحيدى: المصدر السابق؛ ج۰۱ ص58 . 

(04) الترحيدى ١‏ امقابساث» ۰۱۱۸ 

() ابحهدی: الهرامل والشوامل: م۰۱۷۹ ۰۱۸۰ 

نلف الترحيدي | القابساث؛ ۱۳۷۱ ۰۳۷۲ 

(؟1) البرحیدی: المصدر السابق؛ ص۱۳۷ , 

(۱۳) الترحهدى: نفسه؛ ص۰۲۲ 

(10) الترحيدى: الهوامل رالشرامل؛ م۱۱۵۰ ۰۳۳ ۰۸۸۰۸۰ 

۰۱۱۵ ۰۱۲۳ ۸٩ الثرحجدی۱ الاشارات الإلهية؛ ص" ؛‎ )١16( 

0 التوحيدي: الا شارات الإلهية؛ تین وداد الفاضی؛ دار القلة؛ بیروت؛ ۱۲ ۰۱۹۸۴ ص۱۹ ۰۲ 
(۱۷) الثرحیدی۱ الصدر السابل؛ ص۵۷ ۰9۸ 

(۸) اللرحیدی: نفسهء ص۳۲ ۱۳۹ ۱۱۷ وبشكل هام محوانيم الإشارات. 

(18) الترحيدى؛ نفسه؛ ص۱۷۳ ۰۷۸ الإشارة (۰4۱۱ 

(۷۰) التوحيدى؛ نفسه» ۰۱٩۳۱۱۹۰‏ الإشارة (6۲۸: 

(۷۱) اللوحیدی: لفسه؛ ۰۷۱ 

(۷۲) الترحيدى؛ ثفسه؛ ص۰۷۷ ۰۷۸ 

(۷۳) (حسان عباس؛ آبر حیان العرجیدی؛ دار بيررث للطباعة رالشر» ۱۹۵۹ ص۰٩ ٠‏ 
(۷۱) الترحيدى: الإشاراث الإلهية؛ ص۰۲۷ 

(۷۵) التوحيدى: الصدر السابل ص۲ ٠:‏ درا (1). 

(۷۷) الترحیدی؛ نفسه: ص1۲ . 

(۷۷) الترحيدى؛ نفسهء ۳۸۰۱۳۲ (إشارة رقم ۵) نموذج لهله الحالة, 

(۷۸) التوحیدی۱ نلسه: صفحاث ۰۱۳۰۰٩۱۰۱۹۰‏ واشارا رفم ۶ كذلك. 

(۷۹) اللرحیدی: نفسه: سلحات ۰۱۵۱۱۱۳۶۱۱۳۱ 

(۸۰) الترحهدي! لفسه» ۰۱۲۲ ۰۲۸ 

(۸۱) التوحيدي؛ نلسه» ص۰۱۹ 


۱۱۱ 


E are ehr 
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E 
لا أظن أن هناك فراءة للتسراث فى أية مسرحلة من‎ 
مراحله الشاريخية المتتابعة؛ رفى أية منطقة من مناطفه‎ 
الإبداعية (أدب فن - شمر- موسيقى - عمارة.. إلخ)»‎ 
- وعلى أى مسترى من مستوباته الفكرية والروحية (علم‎ 
دين - تاريخ سياسة  نقد... إلخ). ومهما كان‎  ةفسلف‎ 
موفع فارئه المماصر (الفکری/ السیامی/الابدیولوجی/‎ 
الاجتماعى.. إلخ»» إلا ولها (هذه القراءة للشراث) علاقة‎ 
شديدة القوة بالواقع الراهن واللحظة المعاصرة» وعى صاحبها‎ 
ذلك أم لم بعه» صد إليه أو لم بقصد.‎ 
ولذلك تسقط فى ضرء هذا المنظور كل الدعارى الق‎ 
تتحدث عن قراءة «محابدة؛ أو (برائية؛ للشراث. فمثل هذه‎ 
القراءة «البیضاها لا وجود لها أصلا إلا على مستوی الفرض‎ 
التجربدى المفتقد دماء الصحة وماء الحياة.‎ 


*شاعر وناقد؛ مصر. 


۱۲ 


نکل قراءة «آنبةا لشراث «ماض» هي وعى معاصر به 
وعلاقة راهنة معه؛ وصلة حاضرة الطزاجة بآفاقه وأطروحانه, 
سلباً وإيجاباًء اتفاقاً راحتلافاً, 

إذل؛ وبجملة واحدة؛ لا توجد «قراءة) ١محايدة؛‏ للثراث؛ 
وإنما هناك «فراوات» «محابفة) له؛ ثتباين ونتفارق طبيعة هذه 
«احایشذ؛ بتباین ونفارق مواقع أصحابها القارئين: الفكرية/ 
السياسية/ الا جثماهية الافتصادية.. إلح 1 
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لست معنا فى هذا السياق بالحديث عن سيرة التوحیدی؛ 
وحياته؛ وعذابائه؛ وعصره؛ ومؤلفاته؛ رحصائص أسلوبه, 
وتاريخه الفكرى والشخصى... إلى آخر كل ذلك» لاعتفادی 
أن هذه الجوالب ند غطتها بشكل راع أبحاث ودراسات 
وجهرد مجمرعة متازة من الأسائذة واطفتصین الذين رقف 
بعضهم حيائه الفكرية والعلمية بأكملها على کشف وقیق 
ودرس أعماله. وثمة إشارة واضحة إلى معظم هذه الجهود 
رجهود غیرها - فى نهاية هذا المقال. 


ااا ببسب دور العقل سل له 


ولكدنى معنى بالوقوف عند بعض الجوائب والمشاهد فى 
هذه الحباة الفكرية العريضة التى عاشها ومارسها التوحيدى؛ 
يهمنى - وأرجو أن بهمنا جميماً- تسليط الضوء عليها 
الآن. فى هذه السنوات الأخيرة من الفرن العشرين؛ وهنا فى 
مص ونی کل مكان من الوطن العربى الكبير: موائف 
وأفكار ومارسات أنمرت على أرض الواقع؛ ومنذ ما يزيد على 
الألف سنة. لتشأمل معا بهدوء دلالات هذه المارسات 
والراتف فى حينها؛ ونقارنها بما يحدث فى واقعنا الآنه 
فلمل هذه الوقفة المرآوية أن لمانا أقدر على رلة أنفسناء 
وعلى رؤية ثرائناء وعلى محاولة الإجابة عن سؤال يقول: لماذا 
كان أجدادنا کذلك: رلاذا أصبحنا نحن هكذا؟! 

ومن لم؛ فلا ندعى هذه المقالة لنفسها أكثر من أنها نشور 
مجرد إشارات سربعة؛ قد تکون فى حاجة إلى مزید من 
البحث والتعمن (بل هي نی اه إلى الزید» دوك شك). 
وعلى أية حال: فحتی هذه الإشاراث نفسها قد لا تتجاوز 
حدود الالطباع فى معظم الأحهان؛ ولكنه برغم ذلك كما 
ارجر - انطباع مؤسس على وقائع من حياة الرجل وأفكاره 
ومقرلائه ؛ ومن لم فسيغلب على هذا الحديث طابع الإفضاء» 
وان کان له من فضل نیما أرججوه فلعله يكون فيما أنمناه من 
أن يؤدى جاور هذه الإشارات لملامح وموائف رأقوال 
التوحيدى إلى لفت أنظارنا إلى دلالة/ دلالات كلية ما 
أحوجنا اليوم إلى الالشفات إلبهاء وتسليط الضوء علبهاء 
ونکریسها برصفها نیمدا قيم وجدت بقرة فى ترائناء 
رخصرصا فى عهود ازدهاره: واضافته لعراث البشرية. ولعلنا 
أخبراً نعمل على استعادة هذه القيمة أر الفيم واسترجاهها 
الآنء رمی_باحتصار قيم المقل؛ رالحرية» والحوار؛ والرحابة 
الفكرية؛ والأمانة فى البحث» والجرأة فى النظر؛ والقدرة 
المسؤولة على الخلاف؛ والتحضر الخلاق فى وعی الأخر 
«اففتلف» واحترامه والإقرار الكامل بحقه الكامل فى الوجرد 
والمغايرة والأمن والحياة. 


رک 


وفعت فى غواية التوحيدى منذ سنوات بعيدة من صبای 
باکر بتألير من والدى رحمه الله؛ عندما كان يقرأ مترنماه 


متمایلاً مرئلاً «(شارات؟ السرحیدی «الإلهية؛ بين الحين 
والحین. ومع أنى لم اکن رتنها أفهم شيعا ما أسمع؛ فإلتى 
كنت مأخوذا بذلك الایفاع الساحر للكلمات؛ وبئلك 
الموسيقى المنبعئة من قراءته المثيمة المنشمة لهذه «التعويذاث؛ 
الئی بدث لی فى هذا الوقث کانها رقى ساحر ممن يسخرون 
الجن ؛ وقد شاهدنهم كثيراً وسمعتهم كثيراً لدی فربيات أمى 
یتمتمون بكلمات (لاأنهمها أيضا) وان كان لها رقع مشابه 
فى نفسى وقتها لوقع «إشارات؛ التوحيدى كما سمعتها من 
أبى للمرة الأولى! 

رعندما نورطت فى العمر والقراءة؛ ظل للتوحیدی هذا 
التأثير نفسه الساحر البهم الممین الغور فى حنایای» وإك 
أصبحت قادرا بعد ذلك بالطبع على خريره من رفی 
السحرة ونمشماث الشموذین؛ ونماویل الدجالین؛ وازددت 
إعجاباً وغراما به على مر الأيام, ۱ 

ولعلى الآن لو بحثث بدقة عن السر الجوهری فى هذا 
الإعجاب المتزايد بالرجل؛ والحب الکبیر لأدبه» والحماس 
العظيم لفكره؛ لرجدته أساسا وأرلا فى هذه الشابهة الكبيرة 
بينه وبينداء بيننا من حيث نحن بشر وأدباء وشمراه؛ بل بين 
الشوحهدى وکل من تأمل رأمعن؛ ونسامل رقلب الأمر على 
وجرهه ولم يقنع بظاهر الأشياء وظواهر الأحباء؛ ومد بصره 
وبصيرنه إلى لغز الوجود؛ ومعميات الكون؛ وأسرار الطبيعة؛ 
وطبائع البشر؛ وكنه الإبداع؛ ومعنى الفن» وسر اللغة..٠‏ 
متسائلا منقباً؛ وباحثاً مقلبا يعارك الدهشة؛ وبغازل المجهول. 
فهذا العلم من أعلام تراشا الفكرى والأدبى والفلسفى» كان 
حالة من الدهدة الدائمة؛ والتساژل الستمره والجوع الأبدى 
للمعرفة والفهم؛ لم يقنع بإجابة واحدة؛ ولم بستنم لتصور 
بعينه. كان العلم ضالته يسعى وراءه فى كل مكان مهما 
کلف ذلك وقد كلفه من شظف عيش؛ وعسف سلطة» 
وإغماط حق. فقد كان قلق الركاب لایکاد بستفر فى مكان 
إلا ويزعجه أمر إلى ارتياد سواه. 

وهذا «الأمر؛ ليس شيف خخارجياً ما نعود الناس أن ينزعجوا 
نه وله ما يمس مصالحهم مهم رهم الحيرى .. إلى 
آخر ما يزعج الئاس فى العادة؛ وإئما هو فى حالة التوحيدئ 
(رغم أنه لم يكن بمنأى عن هله المزعجات الحيانية نفسها) 


۱۱۳ 


ماجد پوسفب 


انزهاج داخلى؛ وقلق وجودى» وحيرة جرانية؛ تفضها أسيلة 
الکو رالفساد والرجود والعدم والحياة وال موث والفلسفة 
والشريعة والحن والباطل ... إلخ؛ فسرعان ما بشد الرحال ات 
الأميال » وعلی قدمیه فى معظم الأحيان ؛ لیلعفی باستاذ من 
أسائذة المصر العقلى الزاهر (القرن الرابع الهجری) عساء 
راجد عنده إجابات عن أسفاته الحائرة امير التى قضی بها 
رلم تتقض به! 

لكل ذلك» كان الشوحبدی مفکراً حرأ بالمعلى الای 
نقصده الآن. لم ینتم إلى مذهب رلم بنضو فى جماعة» ولم 
يتحزب لرأى؛ ولم يكن هذا كما يفسره البعض لافتقاده أى 
موقف ورژية وفناعات تخضصه؛ بل لإدراكه الجوهرى أن 
المواقف والرؤى والقناعات لا تنبنى إلا على معرفة نامة 
ونهائية ومقفلة على كمال اجز وشال نام لا تغير لهما؛ ولن 
يعتريهما تبديل أو تعدیل» وما هکذا معارف الناس الى تكبر 
بمرور الأيام وتنامى الخبرات؛ وماهكذا علم الإنسان الذى 
يزداد انساعاً يوماً بعد يوم ٠‏ 
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المرجع الأكبر الذى اطمئن إليه الشوحیدی اطملناناً 
كاملا فى هذا السياق؛ وأمن به إيماناً نامأ» هو أداة سبسر 
الأغوار؛ رعدة كشف المصهول؛ وميزان الحكم؛ وصعيار 
الحقيقة:؛ وهر العقل. ومن ثم لم يكن مستغرباً أن يصفه 
بقوله؛ 
إن العسقل هر الملك المفروع إلبه» رالحكم 
المرجوع إلى ما لديه؛ فى کل حال عارضة» وأمر 
واقع؛ عند حيرة الطالب؛ ولدد الشاغب» ويبس 
الريق؛ واعشساف الطريق؛ لوره أسطع من نور 
الشمس, التكليف تابعه؛ والحمد والذم قريناه؛ 
والشواب والعفاب ميزاله؛ به ترتبط اللعمة؛ 
ونسندفم النقمة؛ ويستدام الوارد؛ ويتألف الشارد؛ 
ويعرف الماضى» وبقاس الأتى؛ شريعته الصدق» 
وأمره المعروف» وخخاصته الاخخثيار» ووزيره العلم» 
رظهیره الحلم؛ وكنزه الرفق؛ وجنده الخیرات؛ 
رحلبته الإيماث؛ وزينئه التفری؛ وثمرنه الیقین .. 
إلخ1. 


۱۷ 


وانطلاتا من هذا الفهم لدور العفل باهتباره الأداة 
الوحيدة التى من المکن الاطمانان إلبھا فى فهم كل شئ 
والتعامل معه والحكم عليه؛ اهتم بدرس آلبات عمل هذه 
الأداة؛ وشحص الشروط الضامنة لانضباطها فى السمل؛ 
وسلامة أدائهاء كالدليل والحجة والبرهان والقياس والبياك... 
إلخ؛ وكل ما ينضوى مخت لواء «المنطق؛ ويضمن صحة 
الاستدلال. ومن ثم ففد اهنم بوضع التعريفات الدقيقة الفارقة 
لكل آلية من هذه الآلياث الضابطة للعقل؛ فقال؛ مثلاً؛ 
«الدليل ما سلكك إلى الطلوب: رالحجة ما 
ولفك من نفسه؛ والبرهان ما أحدث البقين؛ 
والبيان ما انکشف به املتبس» والقیاس ما أعارك 
شبهة من غيره؛ أو استعار شبه غیره فى نفسه, 
والعلة ما اقتضى أبدأ حکما باللزوم » والحكم ما 
وجب بالعلة؛ والتقليد قبول بلا بيان؛ والانتداه 
سلوك مع عالم سالف؛ والإجمماع انفاق الآراه 
الكشبرة» والأصل ما لم ينظر إلى ما قبله؛ لاه 
بنفسه قبل غيره؛ والفرع ما انشعب عن الأول؛ 
والوجوب ما لم يسع الإضراب عنه؛ رالجواز ما 
وقف بين الواجب وغير الواجب... إلخ . 
وهو يؤمن أن «التقليد؛ عدو للمقل؛ لأن الشقلید فى 
جرهره «اتباع؛ لعقل أر عفول آحری نوصلث إلى نتائج 
معيئة بطريقئها الخاصة لم بأئی المقلد لیتبمها دون نحص 
رتمحیص . 
والملاحظ ؛ هناء أن التوحيدى لا بنافش «النتائج؛ نفسهاه 
ولا يقيمها سلبأ أو إيجاباً؛ صوابا أو خطاء وانما يكشف عن 
جوهر البنية الانباعية فى التقليد: باعتبارها لا تنهض إلا بإلغاء 
العفل ونسليم تیاده للآخر/ الآخرين. يفول بوضوح: 
اللعثل صلف شدید؛ فإذا قدئه إلى التقليد جمح؟. 
ولذلك: كان التوحيدى قاطعاً فى تفريقه بين المعرفة 
الروحية الوجدانية الحدسية القائمة على الوحى والإلهام» 
والمعرفة العملية القائمة على آليات العقل فى النظر و فى 
الاستدلال؛ ومنهجه فى البرهان ... إلخ؛ فقال بحسم مبايناً 
بين المعرفتين؛ 


لیس للمنطق مدخل فى الفقه؛ ولا للفاسفة 
انصال بالدین؛ ولا للحكمة تأثبر فى الأحكام؛ . 
وهذا الوقف الذى أكده التوحيدى باستمرار ناجم عن 
التسابه الفکری إلى مدرسة أبى سليمان المنطقى الثى أنشأها 
يحبى بن صدی؛ رهی مدرسة الفلسفة الإلهية التى كانت 
ترى الفصل بين الفلسفة والدين» ولا ترضى الجمع بينهماء 
وتعتقد أن لكل مجاله الخاص فى النفس الانسانیة؛ فالدين 
مبنی على التسليم» والفلسفة مبنية على النظر. 
ويزيد التوحبدى فكرئه وضوحاً من خلال نص هو من 
أجرأ ما کلب فى ترا العربى فى هذا الباب» ولعل هذا النص 
مع لصوص آخری له أبرزها كتابه الفقود (الحج المقلى إذا 
ضاق الفضاه عن الحج الشرعى) هر السورل عن انهاه 
بالكفر والزندقة رالالحاد» رعده من بین الثلالة الكبار الذين 
اعتبروا أشهر ملاحدة الإسلام؛ وهم ابن الرارندی وأبو العلاء 
المعرى وأبو حيان الترحبدى. 
ومع أنه پنسب النص إلى «إخوان الصفاء»؛ فإن العرفة 
الجيدة بأسلوب التوحيدى فى الشأليف: هذا الأسلوب الذى 
بوشك أن بكون من الناحية الظاهرية على الأثل معرضاً 
لانکار الأخرين» لن يدع لدا مجالا للشك فى تسب النص 
إلبه؛ أولا لانساق دلالاته الكلية مع التص السابن (ليس 
تلمنطق مدل فى الفقه... إلخ)؛ انیا لشابهته لطريقة 
التوحيدى فى الكتابة من ناحية الخصالص الأسلوبية والفنية؛ 
وال لانفاقه بشكل عام مع قناعاته وأفكاره الثى عبر عنها 
فى أكثر من سباق. 
والنص يجرى مفارنة بين الشريعة والفلسفة؛ ويقدم براهينه 
وأسبابه للإعلاء من شأن اله الفلسفة على الشريمة. يقول 
التوحیدی ؛ 
«الشريمة طب المرضى» والفلسفة طب الأصحاء؛ 
باه يطبون للمرضی حتى لايتزايد مرضهم؛ 
رحتی بزول الرض بالعافية فقط ؛ وأما الفلاسفة 
فإنهم بحفظرن الصحة على أصحابها حتی لا 
بستربهم سرض أصلاء وبين سدبر الریض وبين 
مدير الصحيح فرق ظاهر: وأمر مکشوف: لأن 


حوار العفل رسؤال الحرية 


غاية تدبير المريض أن ينتقل به إلى الصحة؛ هذا 
إذا كان الدواء ناجعاًء والطبع قابلاء والطبيب 
ناصحاء رغابة ندبير الصحيح أن يحفظ الصحة, 
وإذا حفظ الصحة فقد أفاده كسب الفضائل 
وفرغه لها وعرضه لاقتدائهاء وصاحب هذه الحال 
فائز بالسعادة المظمى؛ وقد صار مستحقا للحياة 
الإلهية؛ رالحبا: الإلهية ھی الخلود والديمومة؛ 
وان كسب من يمرأ من المرض بطب صاحبه 
الفضائل أيضاء فليست تلك الفضائل من جنس 
هذه الفضائل: لأن إحداهما تقليدية؛ والأعرى 
برهانية: رهده مظنولة, وهذه مستيقية؛ وهذه 
روحائية؛ رهذه جسمالئية؛ وهده دهرية؛ وهذه 
زمائية) . 
ولعل ۳ يدهشنا نحن الآن عند قراوتنا لمعل هذه اللصوص 
بغض النظر عن اتفاقنا أو اخمتلاثنا معها هر هذه الحرية 
المقلبة والفكربة الثى تمتع بها أجدادنا ميل أكثر من ألن 
سنة! وهذء الرحابة العقلية التى سمحت لهم بمنافشة أدل 
الأفكار؛ وأخطر العقائد؛ بكل شجاعة وانساع دون إرهاب» 
ردرك مصادرات» ودوك محاکمات ردعاری لتفرین الزرجات | 
إلى آحر هذا التخلف الذى صرنا إليه الیرم بعد ما يزيد على 
ألف سنة کاملة من رحلتنا المفترضة مع التقدم والتطور 
والرقى !! 
لعل هذا هو بالتحديد ما يجعلنا ماس روحیا مع هذا 
المفكر/ الفبلسوف! الأديب؛ أنه لا بخجل من التساؤل؛ ولا 
يكف عنه؛ ولا يقيم حواجز بينه وبين مناطق بعينها لايجوز 
أن تمد إليها الأسعلةء رنفتحم أرضها علامات الاستفهام؛ 
بل الكون كله بأبعاده؛ والوجود بتجلياته؛ والحياة بتبدیانها 
رالانسان بثراکبائه... حفل مفترح للأسفلة, مجرد الأسهلة, 
تلك الفعالية الإنسالية المظيمة؛ حتى لو لم نكن هناك 
(جابات» وهل لمة إجابات حيقا؟! 
فى ظنى أن التوحيدى كان مقدرا ومعمقاً للقيم الأصلية 
التى نوش أن نكون فطرية فى الإنسان؛ وأهمها الدساژل 
المنبنى على الدهشة؛ والبساحث دوسا عن الاجابات. ولأن 
الإجابات الجاهزة المنتهية لم تكن تشبع أبدا هذه الفعالبة 


هذا 


ماجد یوسف متم يت ج حص 


الساؤلبة الأرلى» أفسح التوحيدى الطريق لعمل العفل! فهو 
القادر على نقض ونقد الجاهز من الإجابات» سعياً إلى إجابة 
جديدة أكثر انساقاً مع الواقع المتغير/ المتبدل/ المتحول أبدأ مع 
مقتضيات العفل» وتفتح فى الوقث نفسه ‏ هذه الإجابة 
الجديدة - قوسا جدیدا - جدلياً لسؤال جديد. حتی لقد 
بلغ من إعلائه لشأن العقل: أن أحدهم روی أمامه حديفاً 
پاسناد ضعيف؛ رهم الحاضرون برده؛ فتدخل الشرحیدی 
فائلاً؛ 
دما أحب لأحد أن پشسرع لرد مثل هذا فا 
العقل لا يأباه؛ والتأربل لا بعجز عنه؛ ومتى أحب 
السامع أن بتشفع به لم بهمه وهی (ضعف) 
الإسناد وتهمة الرواة؛ وإنما عليك فبول ما لا 
بنتفى من العقل؛ ويسثمر على حكم العدل». 
ولم يكن هذا الإيمان المقلى؛ أر الإيمان بالعقل؛ قناعة 
أو فعالية نمارس نفسها فيما يخص الإبداع الفلسفى أر 
الفکری فى أداء التوحيدى» بل كانت نبراساً هادبأء ودعامة 
أساسية فى مجمل تصورانه للحياة والناس والعلم (الذى لم 
يفهمه إلا مرتبطا بالسمل) والأخبلاق والفن والدين... إلخ؛ 
بل حتي فى نظراته إلى الأدب والبلاغة وشتى فون اللغة؛ إذ 
مل من العقل معيارا أساسيا من معايير الجمال فى النص 
الأدبى؛ وبعداً مهما من أبعاد الحكم على قيمئه. بقول 
الترحيدى؛ 
«فخبر الكلام على هذا التصفح والتحصيل ما 
أبده العقل بالحقيقة وساعده اللفظ بالرقة... 
وكان له سهولة فى السمعء وريع فى النفس؛ 
وعذربة فى القلب» وروح فى الصدر...٠.‏ 


م 

هذه الرحابة العقلية لم تكن امتبازاً للترحيدى فقط ؛ رإنما 
كانت سمة لعصره کله؛ هذا العصر الذى سعى رجاله إلى 
البهل من العلم» وا مئح من مصادر العرفة المتاحة شرا وغرباء 
نکانوا یقطمون الفیافی الموحشة والقفار اطوفة لیتزودوا منه» 
بنض النظر عن جنس الشيخ العلم ولونه وعشیدته الذي 


كلا 


قطعت له الجبال والأمبال واحتملت من أجله المصاعب 


' والأهوال. ولعل الصورة ای برسمها لنا التوحيدى للمجالس 


العلمية فى عصره تصیبنا بالدهشة المؤكدة 0 بل الحسد» 
رملنا على إكبار هذا العصر ورجاله. ففى المجلس الواحد 
لدى الكبير أو الوزير ستجد المجوسى والصابئ ولمعفوی 
والتسطورى والملحد والمتزلی والشاقعى والسیحی والشيعي 
والبهودى والانری؛ جلسوا معا فى رحاب العلم والحكمة 
بروح من الألفة والسماحة؛ والانفتاح القوى الوائق من نفسه 
للحضارة العربية الإسلامية فى هذا الوئت؛ بتقارعون الحجج» 
ويتبادلون الرأی؛ ویتلافحون الأفكار فى شني معارف العصر؛ 
الفلسفة؛ رالطب» والفلك؛ والرياضة؛ والعاريخ؛ والشعر؛ 
والأدب؛ والموسبقى... إلخ» وقد يذهبون بعد ذلك رهم 
العلماء والفلاسفة والأدباء إلى مجالس الطرب والغناء 
فيتمابلون طربا للإيفاعات» ويزدادوك طلبا للنغمات. ولذلك» 
نرى التوحيدى يحلل الموسيفى تلا اقا ويعتبرها من الع 
الإنسانية الرفيمة التی تسمو بالروح والوجدان إلى مصاف 
عليا؛ ووصل فى خلبله إلى حد الشول بأنها مسؤولة عن 
جلاء العقل واعتداله وحسن أدائه. يقول : 
د... فلما أبرزت الطبيعة المرسيقى فى عرض 
الصناعة بالآلاث المهيأة وشرکت بالمناسبات 
العامة والأشكال المنفقة أيضاء حدث الاعتدال 
الذى يشعر بالعقل وطلوعه وانكشافه وامجلائه؛ 
فبهر الإحساس وشب الإيناس؛ وشوق إلى عالم 
الروح والنعيم؛ وإلى محل الشرف العمیم وبعث 
على كسب الفضائل الحسية والعقلية...٠.‏ 
انظر إلى هذا التصور الرفيع للموسيقى؛ وإلى هذه الرؤية 
شديدة التحضر والسمو الى تربط بين هذا الإبداع المتع 
للنفس والوجدان وبين «عالم الروح والنعيم؛ ؛ونبعث على 
كسب الفضائل الحسية والعقلية». تأمل هذا الفهم المضئ 
المستلير من ألف سنة وقارنه بفتاری بعض الفقهاء الآن فى 
خريم الموسيقى | , 
ولمل حرص التوحيدى الائل هذا على أن يضرب بسهم 
فى كل ضروب العرفة وصنرف الإبداع - ومنها الشعر 
والموسيقى » وأن ما فاته مندفاً (کالشمر) لايفوته معذوقاً - قد 


انبنى على إدراك بصير لطبيعة الانسان الميالة إلى التغيجر 
والتنويع من احية؛ والی استرواح لحظات من المنعة بل 
والهزل تخفف من وطأة الجد؛ لایمانه بان ذلك أدعى إلى 
استعادة الدشاط وتتمديد الحيوية للممل والإنتاج من ناحية 
أخرى. يفول فى هذا الشأن ؛ 
الاك أن نماف سماع هذه الأشياء الطضروية 
بالهزل الجارية على السخف» فإنك لر أضربت 
عنها جملة لتقص فهمك؛ رتبلد طبعك؛ واجعل 
الاسترسال بها ذريعة إلى إحماضك: والالبساط 
نبها سلما إلى جدك» فإنك متی لم نذق 
نفسك فرح الهزل کربها غم الجد؛ وقد طبعت 
(النفس) فى أصل ترکیبها على الترجيح بين 
الأمور المشفاوئة» ثلا حمل فی شئ من الأشياء 
عليها فتکون فى ذلك مسلا إليها.... 
والحشارة العربية مدل أية حضارة کبری فى أوجها 
الذى عاصره الترحيدى لا تفصل بين أرجه الحياة الانسانية 
الضاعلة طول الوفت بالسلب والإيجاب؛ والجسد والهزل» 
رالروح والجسد. ففى الوقث نفسه الذى تعمل فيه على رقی 
الروح؛ تعلی من شأن العقل؛ ولا تهمل الجسد أيضاء بل 
تفرد لقضایاه ووقائعه ولرادره وحكاياء مرقعها المناسب فى 
نسيجها الحضارى العام . 
ويشبت لنا درس التاريخ أن الجسد لايعامل معاملة سيثة 
رمهبيسة باعتبساره «رجساه ر اغوراه نحشا و دسا 
و اجحیماا ر (لعنة؛.. إلخ: إلا فى عهود انحطاط الحضارات 
وانهيارها رئدليهاء وبعد أن تفرغ منها طاقاتها الروحية القربة 
والأصيلة, ورقودها الدافع الملهم . وقد يبدو للوهلة الأولى: أن 
لمة مفارفة فى القول بأن الحضارة القوية تمترم الجسدء بيدما 
يمتهن ريحتفر ویصادر فى مراحل الانهيار الحضارى. ولكن 
هذا هر درس الشساريخ التکرر والمائل أمامنا على أى حال» 
رلذلك امعلأت کتابات الترحيدى ركل مفكرى عصره 
بوفائع الجسد والجئس وأخباره ونوادره» جنا إلى جنب وقائع 
الروح والعقل والفكر والفلسفة والدين والأدب والفن؛ بلا أى 
انفصال أو «انفصام». وطبعا لم تكن هذه «العادية/ الطبيعية/ 
الإنسائية؛ فى تناول الجسد نتم على مسشوى الشأليف 


حور المفل وسؤال الحرية 


والعصنيف فقط؛ بل كانت هى الطابع اليومى الوار للحياة 
العربية الواقعية؛ فى الشارع» بين الئاس ولدى الرجل كما 
لدى المرأة. ولم خط هذه السائل بكل هذه الألخام والأسلاك 
الشائكة؛ والدمقيدات؛ والشاکل النفسية؛ والرؤية الفجلة 
راضفرة للبدن رثقافته وجمالمانه؛ إلا فى عصرنا. وقد أدرك 
أحمد أمبن هذه الحفيقة؛ فكتب يفول فى تقديمه (البصائر 
والحائر) : 
«إن الأدب العربى ‏ من عهده فى الجاهلية - 
أدب مكشرف» فنقرأ فى ثنايا الشعر أبياناً صريحة 
من غير كناية؛ وحتى الخلفاء أننسهم لم يكن 
جلساژهم پشحرجون من إلقاء الكلام على 
عراهنه؛ وعدم التحرج من المون بأبشع لفظ - 
نقرأ ذلك فى مجالس معاوية وعبداملك بن 
مروان» وهشام؛ والوليد بن يزيد؛ وهارون الرشيد؛ 
وغيرهم ؛ فحن إذا قلنا: إن الحضارة العربية كان 
من طابعها القول المكشوف من غير مواربة لم 
بعد عن الصواب. . 
اك 
أشار زكرا إبراهيم؛ بحق: فى كتابه الممتاز عن 
الترحيدى؛ إلى أن ؛ 
«شخصية أى فیلسوف نما تتحدد برفضه لليقين 
الساند؛ واستدکاره للبداهة الساذجة» ونمرده على 
السقائق السهلة اليسيرة؛ وقد خددت شخصية 
أبى حيان الترحيدى بثورنه على أحلاق المجتمع 
الذى كان يعيش فيه وذمه لسهر الئاس اللین 
كان بحیا بينهم؛ وتمرده على أحوال العصر 
الذى كان پنتسب إليه؛ . 
ويمكن أن نضيف إلى ذلك : 
اولا ؛ معارفه المرسوعية الضخمة؛ ومحارلاته المزج بين 
الفلسفة رالأدب» وجممه اللافت فى إهابه الفكرى 
وتکوینه المعرفى للثراث البونانى والثقافة العربية معأ فى 
مزيج عضوی متجالس لا الفصام فيه وقد کانت هله 


1¥ 


ماجد پوسف 


كله» على الأقل مند ربعان وفتوة المرحلة العباسية 
وحتى اکتهالها السیاسی رلانتصادی والاجشماعى 
الدی بلغ ذرونه - هذا الاکتهال - فى الفرن الرابع 
الهجری نفسه الذی اعتبر وهو كذلك بالفعل ذررة 
کبری على مسئوى الحياة العقلية والنضج الفکری 
والبحث العلمى والإبداع الأدبى... إلخ. 
رثانیاً : حرصه التام على اسنفلاله بوصفه مفكرا. وقد بذل 
فى سبيل ذلك جهداً جهيدا كاد أن يكلفه حيائه فى 
أحابين كثيرة. 
وثالشا : أن اهعمام التوحيدى بالإلمام بكل هذه المعارف 
المعلاطمة لعصره؛ لم يكن سرى نتیجة ليله الدائم 
الفار إلى الدهشة: ونزرعه الستمر إلى السؤال» 
واستعداده اللاعج للبحث والتنقيب, 
ورابسا : أنه تربى فكربا فى بيكة عفلية منفتحة؛ لا تصادر 
دام ومطلقاً جنوح المفكر للبحث فى أى موضوع 
مهما بدا من فداسته؛ ومهما حاطته احاذیر والکاره 
والأخطار. 
وهی بيلة أعلت دائما من شأن العلم لوجهه؛ والمعرفة 
لحقيئتهاء والعقل لذانه؛ بيئة امتلأت بالعلماء من شتى الملل 
والبحل كما أشرنا لم يرفعهم إلى امتلاك مراتبهم العالبة 
فيها سوى علمهم: وعلمهم فقط. كان اللاس يؤمنون حقا 
أن الدين لله و «العلم؛ لهم؛ للجميع . فعقيدة «العالم؛ الدينية 
ستنسحب تتالجها بالحن أو بالباطل عليه هو نفسه فى يوم 
الحساب الأكبره ولن يتحمل زر اخثياراته وعقائده سواه. أما 
«علمه؛ فيخص الناس جمیما وهو ما يعنيهم منه الآن فى 
دنياهم. ولذلك» وصلوا إلى هذه الصيغة الذكية المتحضرة؛ أن 
الدين قبل أن يكون لله؛ فهو لصاحبه فالله فى كل الأحوال 
غنى عن العالمين وأما الانتفاع بعلمه... فللناس أجمعين... 
ومن لم فلا بأس عليهم أن يكون هذا العالم يهوديا أو رومياً 
أو صاباً أو ملحا أو نبا أو مسيحيا أو شيعيا... إلخ. 
ربالغالی, كان سوال المرحلة الفلسفى والفكرى والدینی 
والایمنی والفقهى سؤالة مفتوحا باستمرار. ولأن أفاق السؤال 
غير نهائية؛ وحربة البحث وميادينه لا تضع قيودأء ولا نشترط 


١14 


حدوداً؛ طالت مناقشات المرحلة «الذات الالهیةا : ومن لم 
شغل هذا السؤال المطررح فى الساحة الفكرية وقتها جزواً 
كبيراً من اجتهادات التوحيدى ونظرانة ونساژلانه ومقابسانه 
ركان المتكلمون على هده قد أكشروا من الجدل حول 
«العدل والتوحيد؛؛ حتى أصبحث مشكلة الذاث الإلهية 
رصفائها مشكلة المشاكل لدى الخاصة والعامة على السراء؛ 
ودليلنا على ذلك ما زواه أبو حبان نفسه - نفلا عن أستاذه 
أبى سليمان من أن رجلين اجتمعا أحدهما يقول بقول 
هشام» والأحر يسول بقول الجواليقى؛ فقال صاحب 
الجوالینی لساحب هشام: صف لی ربك الذى تعبده؛ 
فرصفه بأنه لا يد له ولا جارحة ولا آلة ولا لسان؛ فقال 
الجوالیفی: أبسرك أن يكون لك ولد بهذا الوصف؟ قال: لاء 
قال؛ أما تستحی أن نصف ربك بصفة لا ترضاها لولدك ؟ 
فقال صاحب هشام؛ إنك قد سممت ما أقول؛ صف لى 
أنث ربك» فقال: أنه جعد قطط فى أتم القامات وأحسن 
الصور والقوام» فقال صاحب هشام؛ أيسرك أن نكون لك 
جاربة بهذه الصفة نطؤها؟ قال؛ نمم؛ قال؛ أفما نستحى من 
عبادة من خب مباضعة مثله؟ وذلك لأن من أحب مباضعئه 
نقد أرقع الشهرة عليه! والتوحيدى يستنكر مثل هذا الجدل 
دالدیماجوجی) بالطبع» وبرثع المنافشات فى الموضوع إلى 
مستوی عقلالى لافت للنظر حفاً. فیقول: 
..١‏ وعلی ذكر الله تعالی؛ بم بحیط العلم من 
الشار إليه باحتلاف الاشارات رالعبارات؟ آهو 
شئ بلصق بالامتفناده ام هو مطلق لفظ 
بالاصطلاح؟ أم هو إيماء إلى صفة من الصفات 
مع الجهل بالموصوف؟ أم هر غير منسوب إلى 
شوم بعرفان؟ فإن كان منعونا بنعث» فقد حصره 
الناعت بالنعت؛ وان كان غير منصوت؛ فشد 
استباحه الجهل» وزاحمه العدوم؛ ولابد من 
الاثبات إذا اسشحال النفى؛ وإذا وف الإلبات 
والنفى على الشبت النافی؛ نقد سبق إذن کل 
بات ونفی؛ فان كان سابفا كل هذه الألفاظ 
وجميع هذه الأغراض» فما نصيب العارف؛ وما 
بغية ما ظفر به الوحد ؟4. 


والإشكال الذى یلمره الشوحيدى بهذا السژال داثر حول 
إثبات بعض صفات للذاث الإلهية أو إنكارها عنهاء فإن إثبات 
بعض الصفات لها نما يعنى حصر الوصرف؛ وبالتالى نناهى 
الذات الإلهية» فى حين أن إلكار هذه الصفاث أر سلبها عن 
الذات إنما يعنى إدخالها فى نطاق المعدوم؛ فإن المعدوم وحده 
هر الذى لا يوصف بأية صفة من الصفات. والظاهر أن بعض 
التکلمین من أمدال ایی زکریاالصیمری كانوا برفضون 
القول بأن البارى لا ينمث ولا بوصسف؛ رأبو حيان الترحیدی 
يدسب إلى أستاذه على بن عیسی الرمالى أنه وافق على القول 
بان البارى تعالى «لاشی»۱ كما ينسب إلى أستاذه أبى 
سليمان السجستالی أله ذهب إلى حد أبعد من ذلك؛ فقال 
أله لا ينبغى أن يطلق على الباری أنه موجود! 

والتوحهدى بروی لا أنه سمع بوما سالا بسال قائلة : 


دما بال أصحاب التوحيد لا بخبرون عن البارى 
إلا بنفى الصفات؟ ففيل له؛ بين قولك وابسط 
فيه إرادتك: قال؛ إن الئاس فى ذكر صفات الله 
تمالی على طریفنین: فطائفة تفرل لاصفات له 
کالسمم والعلم والبصر والحياة والقدرة؛ لكنه مع 
نفى هذه الصفات مرصرف باه سمیع بصير حى 
نادر عالم؛ وطائفة فالت: هذه أسماء لوصوف 
بصفات ھی! العلم؛ والقدرة؛ والحياذ» ولابد من 
إطلاقها وتحفيفها؛ لم أن هاتين الطائفتين تطابقتا 
على أنه عالم لا كالعالمين؛ وقادر لا کالفادرین» 
رسمیع لا کالسامعین؛ ومتکلم لا كالمتكلمين» 
ثم عادت الفائلة بالصفات على أن له علما لا 
کالعلوم واتكأت على النفى فى جميع ذلك 
وكانت الطائفتان فى ظاهر الرأى مشبعة لافية؛ 
معطية أخذة؛ إلا أن يبين مايزيد على هذاء. 
والشامل فى هذا السؤال الذى طرحه بر حبان فى 
(الهوامل والشوامل) على صديقه مسسکربه؛ بلاحظ أن 
الشرحیدی يميل إلى القرل بأن نفى الصفات عند الطائفة 
الأولى يفضى فى خمانمة المطاف إلى إلباتهاء فى حین أن 
إلبات الصفات عند الطائفة الثانية يككاد يمضى فى النهاية إلى 


حوار العقل وسؤال الحرية 


نفيها؛ شحن » [ذن» بين شفى الرحی؛ لأننا إما أن تقول بنفى 
ملبت؛ وإما أن نقول بإثبات ناف. 
والتوحيدى؛ فيما هو یسال ولا يكف عن السؤال؛ يعرف 
في معظم الأحيان أن ليس لمة إجابات. ومن هنا انسمث 
فلسفته بهذه الثرعة التساژلية المعرلدة عن الدهشة: والمقدرلة 
بالحيرة» والمتزجة بالقلق» وبدلك الروح المنفتحة التى وصفها 
الفیلسرف الألمانى الکبیر شوبنهور بقوله: «إن الشخص الذى 
يملك عقلية فلسفية حقةء انما هو ذلك الذى يتمئع بالقدرة 
على الشمجب من الأحداث المألوفة؛ وأمور الحهاة العاديةء 
بحيث يتخذ موضرع دراسته من أكثر الأشياء ألفة وأشدها 
ابندالً؛ . فالتوحيدى كان حريصاً فى كثير من المواضع على 
لشكيك الناس فى صححة بعض الوفائع التى درجوا على 
اعتبارها عادية مألرئة؛ ومن هنا فإننا لانکاد ناتقى لدى أبى 
حبان بأى نزوع لحو التصديق السريع؛ أر بای ميل نحو 
النسليم بالرأى مجرد نسليم؛ وإنما تجده دائما يتساول عن 
أصل كل شئ وهريته ركيفيته وعلة وجوده. قفى واحدة من 
مقابسانه الصعبة؛ ونی معرض لفيه مشابهة الفاعل الأول فى 
أفعاله للأفعال الإنسالية؛ أستعير شرح زكرا إبراهيم فى هذه 
النقطة ؛ 
... ومعنی هذا أن الفاعل الأول لا يفعل ما 
يفعل بقصد أر روية أو تیار أو غرض أو توجه 
أو عزيمة... وإنما هو بفعل ما یفمل بلا تقدمة 
ولا علة ولا روبة ولا ضرورة ولا نصد ولا تدبرا.. 
وإذا كانت عشولنا تأبى إلا أن تنسب إلى الله 
آمدال هذه الصفات؛ فما ذلك إلا لا نريد أن 
نعير الذات الإلهية آشرف قواناء وکاننا نخشی أن 
لا یکرن الله على صورتنا ومثالناء وأما إذا عرفنا 
نا احتجنا للقصد والروية والغرض والإرادة؛ نظراً 
لا فى قدرئنا من لقص آمکننا أن نفهم كيف أن 
الذات الإلهية فى غنى عن تلك القرى ا 
نعیرها لها إعارة . 
وأظن أن الأمثلة التساؤلية فى كتب التوحيدى حول 
الذاث الإلهية؛ والقضايا اللاهوتية؛ أكثر من أن تعد ؛ 


۱۱۹ 


ماجد وس سس تست تست سس 


نهر بفساءل مشلا عن الدليل على وجود الملائكة! 
ويتعجب من أمر أهل الجنة فى سياف آخر قائلاً: 
:... ما أعجب أمر أهل الجنة؛ قبل وکیف؟ قال 
لأنهم يفون أبدا هناك لا عمل لهم إلا الأكل 
والخسرب والنکاح؛ أما تضيل صدورهم؛ أما 
یکلون؛ أما يربؤن بأنفسهم عن هذه الحال 
الخسيسة التى هى مشاكلة لحال البهيمة؛ أا 
يأنفون» أما بضجرون ؟1 . 
لم ينساول عن «المعاد وهل هو حق؛ أو نواطؤ من 
الأقدمين ؟؛ ار حيدما يطرح على مسكويه فى (الهوامل 
والشرامل) سالا يفول فيه؛ 
«... ما الذى حرك الرئديق والدهری على الخيره 
وإيشار الجمیل» وأداء الأمانة؛ ومواصلة البر؛ 
ورحمة المبعلى » ومعولة الصريخ » ومخولة اللشجی 
إليه؛ والشاكى بين يديه... هذا وهر لا برجسر 
واب ولا بنتظر مأب ولا يخاف حساباً أثرى 
الباعث على هذه الأحلاق الشريفة؛ والخصال 
المحمردة؛ رفبته فى الشکر؛ ونبرژه من القرف؛ 
رحرفه من السیف؟ ولكنه قد بفعل هذه في 
أرفاث لا بظن به السونی» ولا اجئلاب الشکر» 
وماذاك إلا لخفية فى النفس؛ وسر مع المقل» 
نهل فى هله الأسور ما بشهر إلى توحهد الله 
تبارك وتعالی ۰۱۴ 
والتوحبدی هنا يثير سؤالا أساسيًا مهمأ فهل نحن نبادر 
إلى الخير؛ ونتوقى الشرء لأن ذلك فى جبلتنا وطبعنا وطبيعتنا 
الإنسائية» أم نا نفعل ما نفعله من الخیر ونحذر ما نحذره 
من الشر بسبب من عقيدئنا الدينية طمما فى الجنة/ الثراب؛ 
وعرفا من النار/ العقاب» وما الرأى فى الزندین واللحد اللذین 
لا اعتفاد لهما فى جنة ولا نار ولا إيمان لديهما شواب 
رعقاب» ويسارعان إلى الخير. أو الشر؟! إلى آخحر الفضابا 
المائلة التي ملأت كتبه جميعا. 
ولحساسية هذا النوع من القضايا اله الفلسفية واللاهوتية 
الذى تعرض له الترحيدى بمنتهی الجرأة والحربة؛ فقد عنى 


۱۲۰ 


عنابة بالغة بالتفريق الدقيق بين إيمان العامة وإيمان الخاصة» 
أو بين ما أسماه «توحيد الجمهور بالتقليد وتوحيد الخاصة 
بالتحفیق . 
رالظاهر أن الشوحیدی كان بصيرا بخطورة أمشال هذه 
العساؤلات؛ فإننا نراه يعقب على المقابسة التى دارث حول 
سبب عدم صفاء الوحيد فى الشريمة من شوائب الظنون 
بقوله : 
:... وكان ذيل الکلام أطول من هذا فشمرله 
خرفا من جناية اللسان فى الحكاية» ونزوة القلم 
فى الكثابة؛ يشار الحيطة فيما يجب على 
الإنسان إذا نشر حدیشا وروی خبراء وألار دفينا 
وأوضح مكنوئًا. حاصة إذا كان ذلك فى شی 
غامض؛ ومعنى عويص؛ ولفظ مشترك؛ وغرض 
مشوزغ» ينبو عنه كل ول فان؛ وينجافي عنه 
كل نازع وان أغرف ۰0.۰ 
رراضح من هذا النص أن آبا حبان قد أمسك عن 
الاسترسال فى شرح مذهبه» مخافة أن يرميه بعض الداس 
بالفكر والزندئة» جريا على عادنهم فى تکفیر معظم القائلين 
بالتعطبل . 
ولمل الأصل فى مثل هذه الانهامات أن التوحهدى لم 
يكن بنسب إلى الإيمان الدینی الدلالة تفسها الثى كان 
بنسبها إليه غبره من عامة الاس» ومن الواضح أن أبا حيان لم 
یفص على نرديد أراء أهل السنة فى التوحيسد والعئزيه 
والصفات الإلهية؛ فکان من الطبيعى أن بنهموه بسقم دينه؛ 
حصوصا وقد كثرث فتن الحنابلة فى ذلك العصر واستغلوا 
الدين لتحقيق مآربهم؛ وكانوا بشریصون بغيرهم الدوائره 
ويفعدرن لهم كل مرصد. ولأن الشوحیدی الذى عرف 
الفلسفة بأنها الدهشة من كل ما يراه الناس مألوفا ومعهود 
وعاديا» كان نظره العقلانى الحر هذاء أو هذا الشمرد وا لمرو 
كما راه البعض سببا فى انصراف الاس عنه وانهامهم له؛ 
فساد الزعم باه أحد زنادقة الإسلام الثلاثة؛ بل لقد قبل إنه 
أشدهم خطرا على الإسلام (إنه مجمج ولم بصرح) | وان 
عقب على ذلك الباحث العلامة محمد كرد على بقوله: 


وأا انهام بع الأردياء الأفبياء لشيهنا 
التوحیدی بالزندقة؛ فهى تهمة ألصقت بأكثر من 
ظهر الشجدد فى أنکارهم وآرائهم؛ وما خلا قرن 
من فرون الإسلام من كثيرين انهموا بما هم منه 
ریا | 
وما أشبه الليلة بالبارحية! 
ويعنينى؛ ثبل أن أنهى هذا الجزه من الدراسة؛ أن أنف 
فلبلا مع (الاشارات الإلهية) للتوحيدى؛ تلك الئى اعتبرت 
وعوملت باستمرار على أنها مناجيات صرفية للذاث العلية 
(الله) بيدما افتبرها عبد الرحمن بدرى ولوائف فى ذلك 
بمثابة حوارية بين أبعاد مختلفة ومستويات متعددة فى الذات 
الإنسالية الواحدة. يفول بدری: 
«... وأقلب الظن أن هذا اضاطب الذى ينجه 
إلبه ما هو إلا لفسه؛ إذ كثيرا ما بتحدث عن 
«بينك وبينك) رابینی وبينى؛ ويعنى هذا أله 
يفول بازدواج فى نفسه؛ ومن هذا قد نستطیم أن 
لستخلص أن هذا العلو (7587566008506) الذى 
پنجه إليه فى هذه المناجياث أر الصلوات ما هر إلا 
نفسه؛ وبذلك نظل فى داخل ملکوت الانسان 
شأن كل فلسفة رجودية حقيقية؛ فلا يجب أن 
ندخدع كثهرا بتكراره كلمة «إلهى؛ الى بستهل 
بها عادة نقرات هذه الناجیات؛ فد نكرن مجرد 
العادة اللغربة هی التي خمله على استخدامها؛ . 
ولو لم تكن کفة هذا الاحتمال هى الراجحة, لكان 
علینا أن نعترف فورا بان بعض هذه المناجيات الالهية ؛ وهی 
ليست بالقليلة هی من أجرأ وأغرب الأدعية والناجیات القی 
خاطب بها عبد ربه على مدى تاريخ الإسلام كله. ولنتامل 
معا: 
...٠‏ إلهنا! إن ذكرناك نسيتناء وان أشرنا إلبك 
أبعدئناء وان اعترفنا بك حيرتناء وان جحدناك 
أحرقتنا؛ وان توجهنا إلبك أتعبتناء وإن ولينا عنك 
دعوننا؛ وان تركناك أزعجتناء وان توكلدا عليك 
أكلفتناء وان فكرنا فيك أضللتداء وان انشسبنا 


حوار العقل وسؤال الحریة 


إلبك لفيتناء وان أطمناك أبتليتنا؛ وان عصيناك 
علبتدا؛ وان انقبضنا عنك بسطتناء وان انبسطنا 
معك طردتنا؛ فالسوائح فيك لا تملك؛ ولغایات 
منك لا ندرك؛ رالحنین إليك لا بسكن؛ والسلو 
عك لا یمکن ؛ فارحمنا فى بلوانا بك؛ واعطف 
علينا فى صسبرنا مسعك؛ والطلف بنا لانقطاعنا 
ليك؛ وعاملنا بالكرم الذى أمرئنا باستعماله بين 
خلفك؛ واصرف عنا کل صارف عن بابك» 
وأجل نواظرنا فهما برز بقدرنك؛ وخواطرنا فيما 
بطن من حكمتك؛ وإذا دعوناك فأجبناء وإذا 
دعرنا البك فاعناء وإذا اسئرجمناك فأجراء وإذا 
اعطیتدا فهنفنا؛ وإذا حرمتنا فصبرناء وإذا أذنث لنا 
فأوصلناء وإذا أطممتنا فصانا؛ وإذا کددتنا 
فارسنا...0. 


أر حيدما يفول فى إشارة إلهية أخرى: 


ا اللهم إليك أشكو سا نزل بى مبك» ولياك 
أسأل أن تعطف على برحمتك نقد رحقك 
شددت الولاق؛ وضیفت الخداق» وأئمت الحرب 
بيلى وبينك (1 )... فبحقك وبعزتك إلا أرخعيت 
ونضمدت» واحست ونفضلت!.. فقد کداا 
نحکی عنك ما بیعدنا منلث...» 


ولعل ما يؤكد تخليلنا الأنف من أن الشوحیدی إنما 
يخاطب ذانه بذاته؛ ویناجی نفسه بنفسه؛ له يقول فى هله 
الإشارة الأخيرة نفسها (رسالة؛ لو) وبوضوح كامل! 


«.. ركن لنفسك بنفسك؛ جد أنسك فى 
ااسك. ولياك ودلو) فإنها مزلقة, وإياك والمل) 
فإنها مغلفة؛ وباك والشمنی فإنه مقلقة وباك 
والهوى فإنه معلقة. وإياك والتهمة فإنها مغرقة , 
وعليك بالفكر الع‌جیح؛ والرأى الصريح» 
والصاحب النصيح؛ فإنك بهذا وأشباهه تتعم سر 
وجهراء وتملك بط وظهر...٠.‏ 


واللاحظ أن التوحيدى لا يرى فكاكا للإنسان من مأزقه 
(ار مأزقه) إلا بنفسه؛ فهى المرجع وهی الأساس. ولذلك لم 


۱۳ 


ماجد پوسف 


بحل إلى لى حارجهاء؛ فمن أول كن لنفسك بنفسك؛ 
وحتى (إياك؛ لم «عليك؛: كلها صيغ خطاب تمذيرى 
للذات؛ إذا استجابت له نعمت سرا وجهراً؛ رملكت أمرها 
بطدا رظهرا. 
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الدرس الشامل و(المعاصر)ء جدا؛ الذى تقدمه لنا مربة 
التوحيدى برمتها؛ وهی إيمانه بنسبية الحقيقة لنسبية المعرفة 
الانسانية» وبالئالى إيمانه بما يثرتب على ذلك بالضرورة من 
حق الخلاف المشروع بين البشر: وحشمية صيغة ١الحوارا‏ 
بينهم. رلم يقتصر إيمان التوحهدى ب «الحوار؛ - من حيث 
هو قبمة إنسانية وسلوك حضارى ومارسة واجبة على قناعئه 
النظرية بذلك فحسب, بل إن هذه القيمة تمسدث على أنها 
منحى وأسلوب ومعمار فى بنية لصه نفسها. فهذا المفكر يكاد 
بنفرد فى ثرائنا الفكرى بانتهاجه فى تأليفه ومصنفانه وصوغه 
أفكاره لمنهج «الحوارية؛ أر الحوار بين المفكرين والأفكار. فقد 
أداركمابه (الهوامل والشوامل) كله على هيئة حوار 
(سؤال/ جراب) بيده وبين معاصره المفكر الاجتماعى 
مسكويه, 

كما عرض ورسع هذا الحوار ليكون جدلا فلسفیا عمبفا 
بين نيارات ومذاهب ورژی أفكار مجموعة مفکری عصره فی 
العلوم والطب والفلك والحكمة والممارف اغنتلفة فى كتابه 
(المقابسات) . 

وحتى كثابة الأساسى (الامتاع والمؤانسة) ؛ لم يكن أكثر 
من حوارات دارث على عدد من اللبالی بينه وبين الوزير أبى 
عبد الله العارض بن سعدان. وهذه الخصيصة لبدو أساسية 
حتى فى کنبه التى تبدو للوهلة الأولى: موئولوجا «أحادیاه 
بينه وبين الله؛ كما نجد فى كتابه (الإشارات الإلهية) مثلاً 
بيدما لا تعدو هذه المناجيات فى جرهرها أن تکون «دیالوجاه 
يجرى على مستویات متقلبة» وأدوار لاعجة بيله ربین ذائه 
المتكثرة ونفسه المتعددة؛ كما آشرنا من تبل. الهم أن لیم 
«الحوار؛ هی قيمة أساسية فى فكر الترحيدى؛ ليس على 
مستوى القناعة الفكرية فقط » وانما فى البنية العميقة القارة 


۱۳۲ 


فى منطق نسج أعماله؛ وعمارة مؤلفاته؛ ربناء کنبه. وهو فی 
هذا كله منسق أيما انساق مع طبيعة «الروح التسازلية؛ فى 
صلب ترکیبه الذهنى الرافض للدمترس خلف قناعات بعينها 
مهما بدا من وجاهتها الشكلية » والكاره للدمذهب مهما بدا 
من مثانة منطقه وإغراء حججه. ولذلك نراه يشمن مقولة على 
بن أبى طالب؛ 
إن الحق لو جاء محضا لا اختلف فيه ذر حجاه 
وان الباطل لر جاء محضا لا اعتلف فيه ذو 
حجاء ولکن آخذ ضفث من هذاء وضفث من 
هذاه . 
ريعلق التوحيدى على نص أبى طالب بقوله : 
«رهذا كلام شريف بحوی معائى سمحة فى العفل) .. 
وهو فى هذا السياق نفسه بورد لدا فى راحدة من 
مقابسانه مقالة أفلاطون التى يقول فيها: 
إن الحق لم بصبه الناس فى كل وجوهه؛ ولا 
اخطاوه نی كل وجرهه؛ بل أصاب مله کل 
إنسان جهة) . 
ويعقب التوحیدی: 
«الحن ليس مختلفا فى نفسه؛ بل الناظرون إليه 
انتسموا الجهات؛ فقابل كل منهم من جهة ما 
قابله» وأبان عنه تارة بالاشارة إليه وثارة بالعبارة 
عنه؛ رظن الظان أن ذلك احشلاف صدر عن 
الحل ؛ وإنما هر اخثلات ورد من لاحية الباحشين 
عن الحن) . 
وكما پشیر - بحق - زكرها إبراهيم : 
«وكأننا بالشرحیدی بريد أن يقول لنا: أن کل 
نظرة فلسفية لا تخرج عن كولها وج هة نظر 
جرئية تتسم بطابع خعاص» فلابد من ربطها بما 
عداها من وجهات النظر الأخترى؛ حتی يتكون 
من ارنباطها جميعا ما يشبه (الحقيقة) ... ومادمنا 
جميعا بشراً جزئیین متناهين؛ فلن تكون هناك 
بالنسبة إليدا «حقيقة مطلقة؛: بل ستظل حقيقتنا 


دائما أبدً جزئية؛ نسبية؛ مثناهية؛ على صورننا 
ومثالنا؛ وسيظل الفيلسوف مجرد «شاهد» بنطق 
بلسان مجربة بشرية قاصرة محدودة؛ , 
وأظن أن هذه الخصائص «التوحيدية؛ » الجائحة للتساؤل» 
المؤمنة بالمفل؛ النتهجة للحوار؛ القتتعة بنسبية العرفة» كان 
لابد أن تشوده إلى نوع من «التسامح المذهبى؛ مع الآخرين. 
نما دامت الحقيقة ليست وقفاً على اججاه» ولا مقصررة على 
مذهب؛ ولا خالصة لوجهة نظر بعينها؛ وبما أن: «اللفرس 
تتفادح» والمقول تعلائح؛ والألسنة تنفاغ»» إذن فلابد 
- پاست‌صرار - من تبادل الأراوه ونفارع الحجج؛ ونلائع 
الأفكار» حصرصا وأن التباين بين الناس» رالاحتلاف بين 
البشر» حفيفة والعة: رحال قائمة. يفول الئوسیدی: 
...لما کسالت الذاهب لتسائج الآراء؛ والآراء 
لمرات العقول؛ والعفول منائع الله للعباد؛ وهذه 
الشائج مختلفة بالصفاه رالكدر؛ وبالکمال 
والنقص» ربالقلة والكثرة؛ ربالحفاء والوضرح ؛ 
وجب أن بجری الأمر فيها على مناهج الأديان 
فى الاتلاف والافشراق...٠.‏ 
فقد آس التوحيدى دالما أن الاختلاف مظهر من مظاهر 
ححصوبة الفكر البشری: 
...٠‏ فان کل أحد ينشحل ما شاكل مزاجه: 
ونبض عليه عرقه؛ ونزع إلبه شوطه؛ وعجن به 
طینه» وجری بعد ذلك على دأبه وديدله . 
وبرغم ذلك؛ فقد نفهم التوحيدى انعصب! و خزب» 
المفكرين رالکتاب لآرائهم وأفكارهم؛ وسا يمكن أن ينوم 
بينهم من خصومة لهذا السبب؛ بل لم يحثرم أو يشجع أبداً 
تنازل الكائب أو المفكر عن إيماله المقلى وعقيدئه الفكرية 
لحساب تصالحه مع الواقع از السلطة أو الناس؛ ودعا باستمرار 
إلى تمسك الفيلسوف بجوهر حقيقته الخاصة:؛ وقناعاته 
الذائية كما انکشفت له عبر رحلة بحثه وخلال معانانه 
لتجاريه الروحية والعقلية» بل دعاه إلى الذود عن هذه القناعة, 
ححتى وان كان هو الوحيد المقتئع بها طال أنها نملا عليه 
أقطاره؛ وقال فى هذا السياق قولعه الشهيرة؛ 
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...١‏ الح لا يصير حقا بكثرة معتقديه... ولا 
يستحيل باطلاً بقلة منشحلیه... وكذلك 
الباطل ...۰ 
رلذلك؛ نهر يحث الفکر أو الفيلسوف على النمسك 
ره الذى ظهر له صوابه؛ حتى لو علت من حوله صیحات 
الإنكار والاستنکار؛ طالما قد بدأ ولا بإعمال عقله فى دراسة 
موضوعه دون الافتصار على ترديد ما فاله الغير؛ ودرن 
الاكثفاء بمجاراة العامة من الئاس نیما تؤمن به من 
ممتفدات. ١‏ 
رکما احشرم الشرحیدی دحقةه) الشام رالکامل ۳ 
«الاختلاف؛ بأفکاره رمعتقدانه ونظراته وآراله عن الآخمرين» 
احترم فى الوقت نفسه حق الأخخرين فى التفكير ارلا؛ وفی 
الاختلاف معه انیاء درن أن يفرض آراءه عليهم أو يفرضوا 
آراءهم عليه. 
ومن ثم كان من الطبيعى - مع كل هذه المقدمات 
التكوبنية والقناعات الأساسية ‏ أن نكون قيمة (الحوار؛ قيمة 
مركزية فى تأليفه؛ وجوهربة فى لفكيره؛ حتى إله ربط عملية 
التفلسف - أصلاً - بفعالية الحوار. 
ومن لم أخيراً ‏ نذر حيائه الفكرية بأكملها لإقامة نوع 
من «المراجهة الفكرية؛ والحوار العقلانى بين الالجاهات 
امحتلفة فى رافعه السياسى / الاج دمساعى/ الفكرى/ الأدبي ... 
55 
رأخيراً ... 
هذا هر أبو حيان الدوحيدى؛ رجل فد من رجالات 
حضارننا العربية الإسلامية؛ نشاً نشأة متواضعة جدأء حتی إنه 
أنكرها دائماًء ولم يشر إليها أبة إشارة من أى نوع. لا مرف 
شيهاً عن أمه وأبيه وأخيونه وأخوانه؛ واحاط هر هله المنطقة من 
حبانه بأستار غلاظ وحراجز صفمقة من التحاشى والکتمان. 
عاش حبانه فقیراً بائسأ معدماً حتى إله اضطر فى كثير من 
الأحيان لأكل حشائش الأرض فى الصحراء! ولكنه كان 
أيضا تموذجا للعصامى الذى بنی نفسه ينفسه؛ و «بنی) هذه 
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باجد برشل 0 


عائد: على بنائه لمقله وفكره وأدبه وثقافته. طلب العلم فى 
كل مکان؛ ونهل منه بفهم رحب وجرد واحتشاد. تفرع 
لحباته العقلية؛ ونذر نفسه الكاملة لذلك؛ حتی إنه كان - 
كما ال أحمد أمين: 


۹ مکبوث الغريرة الجنسية؛ وذلك بحکم فقره 
ونتشفه الجبری! فلم نسمم مثلاً فى تاريخ 
حیاله : أله نزدج أو رز أولاداء ولو کان لتحدث 
عنهم كثيراء لأن سره دالماً مکشوف؛ ثم كان 
فقره الفظيع يحول بینه وبين اللسری كما كان 
حال الأغنياء فى زمه...۱0 
رحینما استوت له لفافته» واستری لهاء تطلع تطلعا 
مشروعا إلى ما پستحفه من مکان» رما تؤهله له تفافته 
الوسرعية من مكانة؛ وكان من الطبیمی» فیما هو بسعى إلى 
الکان والمكانة؛ أن يكون شدید الاعتزاز بنفسه؛ وكير الثقة 
بقدراته؛ وكان هذا بالتحديد هو ما آرفر صدور معاصريه 
الكبار عليه؛ ودثعهم إلى إساءة معاملئه؛ حصوصا - وربما 
من سوء حظه - أن معظم هؤلاء الكبار/ الوزراء فى عصره» 
كانوا من الأدباء رالشمراء والشادبین وأصحاب الأقلام؛ 
کالصاحب ابن عباد وابن العمید؛ فساماه صنوف العذاب» 
وشاقاه فى حباله وعيشه؛ واحتمل منهما ما احتمل. ولکنه؛ 
فى لهاية الامر, كان بهرب دالماً بائساً بالساء شاکباً باکیاً 
من فداحة المفارقة المؤسية بين عظم مرهبته وامکانانه الى 
كانث توهله لتبوا أعظم المرائب» وبين سوء حظه ونکد طالعه 
باسشمرارا 
وقد الفت به هله الفارفة الدائمة فى حيائه فى هرة من 
الحزن والككآبة وحب العزلة والوحشة؛ حصوصا أن العصر كله 
- برغم ازدهاره الفكرى والمقلى ‏ كان عصر انحطاط 
سياسى وافتصادی؛ عصر القسام الدولة المربية الاسلامية 
الشامخة إلى دويلات متناحرة؛ واستیلاء الأعاجم والأئراك 
على الأمرء والإبهاظ البشع للناس بالضرائب والمكوس؛ حنی 
أكل الئاس من أكوام القمامة؛ وفتشوا فى الجيف وروث 
البهائم بحثا عن ما يسد الرمق. «وشوت امرأة ولدها لتأكله؛ 
وكان شى الأطفال لأكلهم تقليدا متبعا فى هذا العصر . 


نين 


رانفسم امجتمع بالعالى قسمة ظالمة وحادة إلى طبقة 
أرستقسراطية يدها الأمر والنهی والشروة؛ ونضم الحکام 
والأشراف وكبار الشجار رقادة الجيش والعسس؛ وطفة 
مترسطة؛ هی بمشابة «الاحتیاطی؛ لهذا الصف الأول» 
رالآكلة على ماگدته؛ والخادمة له؛ وا منشفعة من مداهنته 
رنفائه: واللاعقة بقاياه من امتصاص دماء الناس + لم عامة 
الشمب, رهم الطبقة الفقيرة المعدمة المثربة التى لانکاد لخد 
فون يومها ولا خصل عليه إلا بشق الأنفس, 
ركان من الطبيعى أن تتعشر المفاسد؛ ريسود العزلف» 
ويسيطر النفاق ريزدهر الملن» وتتشعش الرشوة. وکلها - فى 
العادة - الرسائل التی يلجأ لمها - مضعرا- من لا يملك 
شيئاً؛ ليخطب رحمة رعطابا وهباث ومنح من يملك کل 
شئ. نفسد الحکم؛ واستشرث المظالم؛ وکشرت الفئن» 
وضاع الأمن؛ وعمت الفوضی؛ وطفح البلاء؛ وزاد الغلاء؛ 
رثفل العناء؛ ودیست الکرامة؛ ريم الشرف؛ ورخصت الفيم؛ 
ومانت الأخلاق؛ وامتلاأت شوارع بغداد بالشطار والعبارین 
ينهبون ويفصبون ویسلبون ریسرقون ریمتدرن على الأموال 
والأعراض فى رضح اللهاره وتضولت الأويدة والأسراض» 
واعتصم التوحيدى بركنه حيناء وأحيانا يشرع فى السفر بين 
أنحاء المملكة المتهالكة؛ والامبراطورية النهارة 3...سعيا وراه 
حظه المنكود؛ وعيشه الفقود؛ وجده افحدود؛ وأمله الموؤد...) 
من بغداد؛ إلى سمرقند؛ إلى سر من رأی؛ فالری: وجرجان» 
وجنديسابور... فشیراز» يقول فی وصف حاله؛ 
لين لقد أمسيث غریب الحال؛ غریب اللفظ» 
غريب النحلة؛ غريب الخلق» مستأنساً بالوحشة؛ 
قائعاً بالوحدة؛ معتادا للصمت؛ ملازما للحبرة؛ 
محثملا للأذى؛ بائساً من جميع ما تری» متوقعا 
لما لابد من حلوله؛ فشمس العمر على شفاء 
وماء الحباة إلى نضوب؛ ومجم العيش إلى أفول؛ 
وظل التلبث إلى قلوص.... 


ويقول فى سياق آخر ١‏ 
«لقد غدا شبابى هرما من الفقرء والقبر هندی 
حير من الفقرا : 


ك تست ی جت حوار العفل وسؤال الحوبا 


رأظن أن هذا العقل التفاسف التأدب المثقف هذه الثقافة 
الجبارة التى استوهبت عصره؛ لم يلق أبدا ما پستحقه من 
تفدير نتيجة لمراقفه الناقدة واسختياراته لأنه كان وظل ‏ من 
يتعقلون الحياة بوسائل تختلف نمام الاختلان عن غيرهم. 
وجرهر هذا الموقف المقلانی «التوحيدى؛ أن للحياة رسالة 
يجب أن نؤدى على الوجه الأكمل؛ ولیس من الضرورى بعد 
ذلك أن تکرن الرسالة دينية؛ هذا الفهم الذى حسبه مؤرخو 
التوحيدى دلیلا على عدم ورعه وقلة دينه. ولعل جوهر المسألة 
ببساطة أن ما بمثله الترحيدى من فکر اناقد» منوند صربح 
لم يكن مقبولا فى عصر ألف الشودد والزيف والملن وانتهاز 
الفرص. 

ومع العسرام العم واعتلال المسحة؛ ونزاپد الاهمال؛ 
أصبح مزاجه أميل إلى السودارية والتشاؤم؛ وغلب عليه الحرن 
والالفبساض: ورقف طريلا أمام فکرة اللاجدوی رالمبث 
واللامعنى الضاربة في جوهر بذرة الحياة نفسها. 

وأنا لا أميل - مع هدد كبير من الباحدين - إلى الاعتقاد 
بان الشرحبدی اصلا كان معتل الطبع؛ منحرف المزاج؛ 
متناقض الطبيعة:؛ مازرما نفسياً؛ متمزفا جوانیا... إلخ. 
للأسباب التی حددوها بالظلم الوافع عليه بوصفه فيلسرفا 
والحرمان من الاعتراف الواسع به - وعلى أعلى الستوبات - 
من حيث هو أديب ومفكر مرموق... إلخ. وأنا لا نكر آهمية 
هذه الجوالب طبعا؛ ولكن مأزى التوحيدي - فى ظلی - هر 
المأزى الجوهری/ البنيوى الذى يصيب كل سفکر حن؛ 
ومتأمل اصیل؛ وأدیب مطبوع» ركاتب موهوب؛ هذا المأزق 
التراجيدى الذی يقف أمام | سئلة التى لا جواب لهاء وأمام 
العمیات الائلة الصافعة ‏ خصوصا أمام الوث - بوصفه 
حقيفة كبرى صادمة ورهيبة وسستترة وقادمة لا مهرب منها 
فى الوقث نفسه. 

ولمل وقفة من هذه الوتفات - مع الإهمال البشع من 
الباس - كانت وراء إحراقه کشبه؛ «فالکل باطل وقبض 
الريح»؛ «والمرت يعفى على العقل والعاقل رالعقول... فما 
معنى أن يياقى المقول (کنبه) بعد فناء الساقل...۱0 ومع أن 
التوحيدى شكا من تناقض الذات البشربة؛ ومن فسوة الحياة 
الإنسانية؛ إلا أنه شكا أيضا من سرعة القضاء الزمن؛ والوت 


الذى ينتظرنا جمیعا فى نهاية المطاف!.. فلم نكن شكانه؛ 
[ذن» مجرد شكاة فردیة شخصية (مم وجرد كل الأسباب 
لذلك) ؛ وائما شكاة فلسفية: وجودية» شكاة الانسان من 
حيث هو إنسان بإزاء القهر والجبر الواقع عليه ولابد له فيه 
ولا احتیار! ۱ 
وأصعب من هذا الرضع الأساوی الدى لا نرهد تبسیطه 
فى كلمة واحدة هی «الششاژم» - لاله أعمق من ذلك» 
امد غوراء وأعقد ترکیا (وهر وضعنا جميعا تعانيه بدرجة أو 
باعری إن شات الحق) - شعوره الحاد بما فى ذاله من 
تناقض» وما فى وجوده الباطلی من تصدع؛ واشتهاقه إلى 
الرحدة؛ ونزرعه نحر التكامل؛ مع شخصيته التى هي فى 
صميمها متكثرة متعددة متناقضة طول الوفت؛ مرنة, كذلك 
حرصه على بلرغ مختلف القمم العلمية واللخلقية والمادية 
والاجتماعية... إلخ؛ وفصوره عن ذلك لأسباب نخصه - أر 
لخص ظروف لحظته التاريخية ‏ والقسامه بين البعدين؛ عفله 
وإرادته ؛ علمه رعمله؛ رغباته وإمكانائه » واحساسه العميق 
بوجود هوة غير معبورة دالماً بين هذه الثنائيات کلها! 
انظر إليه مخاطبا نفسه بقسوة فى واحدة من إشارائه 
الإلهية : 
«... إن مكلمك لشر منك كشيراء وأقدم منك 
فى الضلال بعيداً؛ رما ينطق ہما تسمع إلا 
ليكون ذاك حجة عليه ربالا بين يديه؛ ولولا أن 
ذاك كذلك؛ لكان له فى استماعه من نفسه 
شاغلا عن استماعه لغيره؛ وهی محنة كما تری 
وبلاء کما نسمع... فهلم فاندبه, لاله إن كان 
حيا نی الظاهره فانه ميث فى الباطن. وعدد 
مخازیه فإنها بادية؛ وقل فيه؛ فإك فيه متسما 
للمقال...4. 
هنا (حساس قوى قار وباطن بالفصور الانسانی والعجز 
البشرى» والوعی باحدردية الذی یلقی به - فى لحظات - فى 
لجة من البأس الغامر والسواد العام. ولکن ألا نشابهه جميعا 
فى كل هذاء حصوصا من ابتلی منا بالنظر؛ وأصابته جرلومة 
التفكره وأصيب بعدوی التأمل والتفلسف - وفى عراك نفسه 
مع نفسه فى إشارة آخری يقول ١‏ 


۱۳۰ 


ماجد بوسف 


۱... ظاهرك أعبث من باطنك؛ وباطنك أخحبث 
من ظاهرك؛ وإشسارتك أنكد من عسبارنك؛ 
وعبارنك أفسد من إشارنك؛ ركلك مستفیث من 
بعضك؛ وبعضك هارب من كلك» وليلك بضج 
من نهارك؛ ونهارك يبأ إلى الله من ليلك... 
هنا شعور کولی بالخطيلة؛ وإحساس وجودى بالإلم؛ لبس 
مجرد شكاية شخص من الزماث الانسالی رالکا العیانی» 
وإئما هی صرخة حری تتجاوز (الزمكان؛ ونخرق «العبان». 
شخصية التوحیدی - فى صمیمها - شخصية قلقة؛ نيا 
على الصراع رالوتر ولشمزق الداحلی؛ ليس لأنها شخصية 
مررضة نفسیا كما ذهب البعض: وانما لأن هذه الستویات 
التضاربة المتعاركة فى النفس الحساسة هى لحمة الرعى 
بالوجود؛ وسداة المعرفة په. 
ولهذاء فعندما تتابع آثار هذا الازدراج بين لغئه رفکره؛ 
نستطيع أن نفسر مسألة الفموض (أحبانا» بين الأفكار 
والألفاظ؛ فأبو حسيان حين يكثر فى أسلوبه من ألفاظ 
الازدواج والمقابلة إنما يكشف عن شخصية ميا على التناقض 
والمفارقة :۳۵۲2۵0 وتماول أن ججمع بين الأنطاب التمارضة, 
وان السموض - الذى نلاحظه أحبانا - لهو علامة على 
تفاعل كل هذه الموارد اففتلفة لعناصر العب‌قرية عند أبى 
حيان, 
رند ظلث شخصيئه لتأرجح وتدذبذب؛ دون أن تنجح 
نهائياً- فى الفضاء على هله الطبيعة المأساوية؛ أر فى حل 
تدانضانها التراجيدية؛ رظل هذا لازدراج الدرامی يحكم 
حركته ومقولانه؛ وکان هذا واضحا جدا فى أسلوبه ومعظم 
كتبه؛ لم يكن مجرد حلية لفظية أو وشى أدبى: بل كان 
لازمة عفلية؛ أو حاصية ذهنية, 
وكما يشير زکربا إبراهيم : 
...١‏ ومن هنا فان أبا حيان لم يستطع أن يكون 
(مع) الدليا حتى النهاية... ولم يستطع أن يكون 
(ضدها) حنى النهاية؛ كما أنه لم يستطع أن 
يكون (مع) الآخرة حتى النهاية؛ ولم بستطع أن 
بکرن (ضدها) حتی النهاية... بل ظل يعمل 


۱۳ 


ار لهذه الداره ونارة لعلك الدار؛ متناسها ما ثاله 
السیح (علبه السلام) من أن: «الدنیا والآخرة 
کالشرق والمغرب ٠...‏ . 
ولا أدرى لاذا اعثبر المحللون را لمفسررن لحياة التوحيدى» 
هذا الجانب فى حيائه (وهر عجره عن التصالح مع نفسه؛ 
والوصول إلى السكينة مع عالمه) نقصا جوهربا فى تربيئه؛ 
وعيبا خطیرا فى شخصيته؛ بتناقفض مع جوهر فعالباته من 
حيث هو مشقف رسفکراامع أننى أرى أن العكس هر 
الصحيح على طول الخط (عن جربة شخصية ومعاناة خعاصة) 
بمعنى أن مثل هذا «التصالح؛ ومثل هذه «السکینة» حالة 
«بلهاء؛ من المستحيل أن بصل إليها المفكر الحق والفیلسوف 
الکابد للنظر, لأنه بما هر (مفكر وبما هر «فيلسرف) 
بمئلك رعیا حادا - ورهیبا - بنقص الکون وفساده؛ ونصور 
الانسان وعجزه؛ وضخامة السؤال ومحدردية الإجابة؛ وعجر 
العفل عن فهم معنى الوجود؛ وقصور النفس عن احتمال 
عذاب الحياة. والوعى بالحد الأدنى من كل هذا لا بجمل 
ثمة مكانا لسكينة ولا لتصالح ولا هدره مع النفس؛ ولاسلام 
مع العالم !! 
كما أن هذا «القلن الوجودی؛ كما أسماه عبدالرحمن 
بدوى هو - من احية آخری - الوقود الدافع للإبداع؛ والمنتج 
للفكر؛ والباعث على الخلق والابتکارا وإذن؛ فأصل الداء 
عند أبى حبان أو شکایته لم تبمث هن مجرد ضبق بالفقر 
والحرنان وسره ظن بالأصدقاء والخلان؛ وإنما هی قد نبعث 
عن روح متمردا الكشف لها ما فى الحباة من عبث 
وبطلان. 
ولذلك: لم يكن من المستغرب أن جد فى مواضع متفرقة 
من كتب التوحيدى اهتماماً بالغا بمشكلة الموث. 
رهو بقول نی مقابسة له هذا الرأى الجرئ: 
...إلى أجد النظر فى حال اللفس بعد الوث 
مبنيا على الظن والتوهم وذلك لأن الإنسان كما 
يستحيل منه أن يعلم حاله قبل کونه ووجوده 
فكذلك يستحيل مه أن يعلم حاله بعد 
گونه ...۰0 


والتوحیدی رعی دالما «مشكلة الشر؛ كما وعى ١مشكلة‏ 
الموث؛؛ وكان أميل إلى اعتبار «الشرا غنصرا أصليا من 
عناصر حياننا البشرية الفالية؛ وقد أرقته هذه المشكلة حى إنه 
نساول فى حوارانه مع صسکویه عن الحكمة فى «ألام 
الأطفال ومن لاعفل له من الحيوان؛ ! 

وكان دالم الشك والسؤال فى أصل وماهية وأسباب الشر 
فى الكون رالوجود؛ بل كان دائم الشك بشكل عام؛ حتى 
إنه نساول ذات مرة حول آلبات الشك واليقين لفسيهما 
بقوله؛ 

...١‏ لم صار اليقين إذا حدث وطرأ لا پلبت ولا 
يستقر؛ والشك إذا عرض ارسی وأربض ؟1. 

وكان أميل إلى إحالة امتماضانه واعتراضانه الكوئية» 
وغضبه الإنسانى الطبيعى على ما يرى حوله من فوضی 
واضطراب وشرور ونفالص إلى الطبيعة لأنه يلمسها مباشرة 
أولا؛ وهدرك بوضوح حجم فعالياتها بالسلب والایجاب ثانياء 
رفیر مضطر فى حضورها إلى الإحالة إلى شئ خارجهاء أر 
إلى ميتافيزيقا تعلوها لالا ولأنها كانت قادرة على احتمال 
فوراث غضبه ولورات نقمته دون أن يدرنب على ذلك أية 
نائج مؤذية له رابما!! 

وكانت النهاية بعد كل هذه الرحلة الصعبة التى امتدت 
حنى تماوزت الائة من السدين فى جنوح الروح إلى التصوف. 
رلکنه رع من النصوف التمیز الخاص جدا بالکوحیدی! 
نصوف ملئ بالأسئلة والتقلبات والدهشة والاعتراض والاذعان 
والذلة والمروق والرضا والشك والیسقین والسلام رالحرب: 
تصوف حاص جدا! ليس تسليما محضا حالما خاشما 
مستبطنا متبتلا مقرا بعجزه الكامل ؛ مجتنبا لعقاب وطامعا فى 


مراجع الدراسة , 
أولا: امجمرعة الکاملة لكتب الدرحيدى المحقفة. 
انیا: مراجع أخخرى : 


حوار العفل وسوال الحرية 


لواب» وإئما جعل من نفسه بنفسه لنسسه؛» مادة وشگلا 

وموضوعا للتصوف. بقول فى هذا السياق فى موسيقية علبة: 
:.. إن قال فعنه؛ وان سكت ففیه؛ وان خرك 
فله, وان سکن فبه» وان اشتاق فالیه؛ وان تهالك 
نعلیه: له مع نفسه شأنء ومع الح شان ومع 
الناس شأن: فأما شأله مع نفسه ففى تصفيتها من 
كدر حجب من الله؛ وأسا شانه مع الحل 
فاستملاژه منه کل ما سهل الطریق إلى الله, 
وأما شأله مع الناس فکل ما عاد بالجدرى علیهم 
من الرقة والرحمة راللطانة عند الدعاء إذا تکرر 
مئه وعند الإباء إذا ردد منهم..٠.‏ 


ا 


وفى لحظة سوداء تستبد به آحزانه رآلامه وأشجانه وانکار 
الئاس له؛ وازورار العصر عنه؛ وجحرد الخلق لفیمته؛ وكراهة 
التفليديين ومحافظين لجرك ؛ فيجمع كتبه ويشعل فیها 
جميعا النارا!! «لفلة جدراها وضنا بها على من لا يعرف 
مغدارهاه ! 
وعندما عزله القاضى آبر سهل على فعلته؛ کتب فی 
أسباب ذلك رسالئه البديعة العروفة. 
ریموت صاحبنا - ومعاصرنا الترحيدى ‏ غرييا؛ وحيدا؛ 
فریدا؛ كما عاش غريياً» وحيداً فريدا. ليكتب عنه بافوت 
الرومی - فى (معجم الأدباء) ‏ قولته الشائعة الذائعة الشهيرة؛ 
۱ فرد الدنيا الذى لا نظير له ذكاء وفطدة؛ 
وفصاحة ومكدة» أديب الفلاسفة؛ فیلسرف 
الأدباء... الجاحظ الثالى... إمام البلغاء... شيخ 
الصوفية... إلخ؛ . 


() أبو العباس شمس الدين أحمد بن محمد بن أبى بكر بن خلكان برفياث الأعيان وأنباء أبناء الرمان الجلدان (۰6۱ )١(‏ ؛ دار الدخافة؛ پیررت؛ هون تاريخ (مادناء 


المروروذى ص ۰۱٩‏ مجلد (۱)» أبر الفضل ابن العميد ص ٠١"‏ ؛ مجلد (8)]. 


۷۱۳۲ 


ماجد پوسف يم ص و و 


(۲) إحسان عباس: أبو حيان الترحهدى: دار جامعة الخرطرم للنشر ب اللخرطوم ۰۱۹۸۰ 

(۳) الحافظ جلال الدين عبدالرحمن السبرطى: بفية الوا فى طبفاث اللفرین راللحااء غنیل: محمد أبرالفضل إبراهيم ؛ الجزه الثائي؛ الطبعة الأولى طبع بمطيعة 
عیسی البالى الحلیی وشركاه ؛ الفاهرا ۰۱۹۹۵ 

(1) حسين مررة ‏ ثرانا كيف لعرفه مؤسسة الأبحاث العربية: الطبعة الأولى؛ روت ۰۱۹۸۵ 

(0) زكربا إبراهيم ؛ أبر حيان الرحیدی: أدبب الفلاسفة وليلسوف الأدباء ‏ سلسلة أعلام العرب س رقم (۱)۳۵ المؤسسة المصرية العامة للتأليف والأنباء والنشر (الدار 
المصرية لدبف والترجمة) ؛ القاهرة ب ۰۱۹۹۸ 

0( ملاح عبدالصين ؛ یه على رجه الریج ١‏ الوطن العربى للنشر والتوزيع » ببروث ۸۰ 

(۷) عبدالأمير الأعسم ؛ أبر حيان الدرحيدى في كاب القابسات ؛ دار الشؤرث الا العامة (رزارة الفافة رالإعلام) » بنداه ۰۱۹۸ 

۸( عبدالواحد حسن اللیغ؛آبر حيان اموحیدی رجهوده الأدية .هی لمصسرية العامة للكتاب» فرع الإسكنارية ٠‏ طبعة أرلى ۲ الإسكتدرية ۰۱۹۸۰ 

)٩(‏ فوئية حسین: معجم أهلام الفکر الالساني : الملد الأول ؛ الهیدا المصرية العامة للکتاب مادة؛ أبر حهان؛ ص ۳۸۱.. هذا وقد أخطأت فولية حسین بالحدیث عن 
كعاب الترحيدى الاشاراث الإلهية باعباره الاشاراث رالسبيهاث , الفاهراه ۰۱۹۸۸ 

(۱۰) هاملدن جب ؛ المدشمل فى الأدب العربي , لرجمة کاظم سعد الدين ؛ مطيعة دار لحاحظ سے يداد ۰۱۹۹۹ 


۱۳۸ 


لأبى حيان 


الشكر للمجلس الأعلى للثقافة على هذه الندرة المكرسة 
لأبى حبان الترحيدى: الذی لم نل - لا فى حياته ولا بعد 
ماله ما هو جدیر به من نفيهم وتقدير. 

والرانع أن المجلس الأعلى للثقافة عندما يدعونا إلى درس 
أبى حيان ابن الفرن الرابع الهجری والعاشر البلادی؛ فهر لا 
يككاد يسعدنا عن عصرنا الراهن. فبين القرن العاشر العربى 
الإسلامى وأواخمر الفرن العشرين تمائل فى أزمة الأوضاع 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية؛ فضلا عن أرضاع 
الشغفین والفکرین؛ بوجه خحاص؛ فى علائئهم بالسلطة 
والجدمع. 

ولقد كدث أن أجمل مداخلتى هذه التی أكرسها لکتاب 
(الهوامل والشوامل)'١2‏ على صورة تساژلات وإجابات بين 
أبى حيان التوحيدى ابن القرن العاشر؛ وأبى حیان توحبدی 
متخیل - غير بعید عن الحقيقة ‏ فى أراخر الفرث 
العشرین . 


* مفکر واقد مصری. 


خول تساولات الهوامل والشوامل 


رالحن أننى لست من القائلين باه لا جديد خت 
الشمس؛ أو بالدورة التاريخية الخلدونية أو النبتشوية؛ ولکن ما 
أكثر التمائل فى کثبر من الأحهان بين الظواهر العامة فى 
الماريخ الانسانی إذا تقساربت شروطها وأسبابها رغم 
خصوصيتها الذاتية والموضوعية. 

كانت الحضارة العربية الإسلامية فى القرن العاشر 
الميلادى فى أرج تألقها عمارة وإدارة وتمارة وعلما وفلسفة 
ونفتحا عفليا ونسامحاً فکربا وعقائديا؛ وإبداعا أدبيً؛ وان نکن 
- فى الوقت نفسه - مرحلة انهيار وأفول. فالأمصار تتفکك 
والسلطة المتبعثرة نزداد تبعشر) وفسادا واستبداداً» والصراعات 
الطبقية والعرقية والعقائدية نزداد نفائما؛ والتهديد من الخارج 
يدق أبواب الحدرد ويكاد بخترنها: والمنقفون بين احدواء 
السلطة لهم؛ رعاظا لهاء وسرزین لتعسّفهاء وبين الاستعلاء 
ترفعًا بالفلسفة رالأدب» ار الانطواء والعزلة والکضرب 
والاحتجاج بالتصوّف؛ أو بالانضواء فى حركات القمرد 
والمفاومة وسحاولة بناء الأحلام الغايرة على الأرض أر فى 
اغخيلة. واست فى حاجة إلى بيان أوجه التمائل بين هذه 


محمود امن العالم سسسب بيب بيب بيبيبيبييبيبببيبيببإبإ يبب ب بي اس م 


الملامح للقرن الماشر العربى الإسلامى وملامح أراحر القرن 
العشرين العربى » بل أكاد أقول العالم المعاصر عامة. 

ولمل أزمة المثقف الكبير أبى حيان التوحيدى تکمن فى 
أنه لم يكن مصئّفاً فى واحد من هذه الأصناف التى توزع 
ينها أغلب الملقفين فى عصره؛ بل الأرجح أنه كان يتنشل 
ويتقلقل بین أكثر من صنف منها. فقد كان برجه حاص 
مأزوما فبما بين سوال الفكر الرفيع الذى لا يجد من يموثه 
مکانته اللائقة به؛ وبين سؤال الاستجداء الوضيع الذى لا 
يجد الاستجابة الكريمة له» وبين التمرد النفسى على الفساد 
السائد والفقر المتفشى والفوضى الغالبة؛ ما أفقده الاستفرار 
رالطمائينة وصفاء النفس» وان لم یفده فى النهاية افعداره 
على التعبير المبدع عن أزمته الذانية, دون أن يعى جذورها 
الموضوعية. ولهذاء كان التصوف هو نساميه المأزوم فكريا 
وذانیا فى النهاية. 

اکتفی بهذا الدخل العام لأنتقل إلى نساؤلاتى حول 
تساللات كثاب (الهوامل والشوامل) لأبى حسيان 
الترحیدی . 

والحن؛ أننى لم أحطى عندما نستبت هذا الكثاب إليه 
وحده؛ بل فعلت هذا عمداً. وبهذا تبدأ نساؤلائى؛ فالکتاب 
من الناحية الشكلية هو کتاب أبى حبان ومسكويه. للأول 
أسئلته الملغزة الشتتة التى لا يجمعها ناظم أو نسق؛ والتى 
تبحث عن إجابات. ولهذا فهى؛ بتفسیر ماء كالجمال 
الہوامل. وللثانى ؛ أى مسكربه؛ أجوبته التى بسمی بها إلى أن 
يجمع وقحكم فى شنات الأسئلة ويفض أسرارها. ولهذاء 
فهى بالتفسير ذانه كالجمال الشوامل اللی تممع وتشحکم. 
وقد يكون من الصحيح كذلك أن نقول - كما يقال أحياناً - 
إله کشاب مسكوبه. فلمسکویه مقدمة هذا الکتاب الذي 
يخاطب فيها أبا حهّان وينئقد بعض سلوكه ويوجهه. والکتاب 
عامة ‏ أى کتاب - هو ما فيه من أجوبة عن مسائل. وقد 
بصح أن نقول مع ذلك» على السشوی الشكلى أبضاء إنه 
كتابهما معا. فلولا أسكلة أبى حيان لا كانت أجوبة مسکویه. 
على أننا- فى الحقيقة ‏ لو تمعن فى الكتاب: لما وجدنا فى 
إجابات مسكوبه جديدا لا تجده فى کتبه الأخرى» بل لعلنا 


۱۳۰ 


جد خلاصتها وجوهرها - من حيث هی نظربة ومنهج - فى 
کتیبه (الفوز الأصغر) . ولن جد فى هذه الأجوبة ما بخرج 
عن الشائع السائد فى العصر من عقلانية صوربة تفس کل 
شى» إنسانبا أو طبيعبا؛ بالتعادل رالشوازن أو الشوسط أو 
بالأخخلاط والأمرجة والعناصر والطبائع الأربعة أو النفوس 
الدلاثة أو الأخلاق عامة؛ تأسيسا على أفلاطون أو أرسطو أو 
أفلوطين أو فورفوريوس أ جالينوس أو غيرهم؛ فى هذا الأمر 
ار ذاك. وهی أجوبة تتسم فى النهاية باليقين الوادع الطلق. 
فما أكثر ما يفول مسکوبه فى نهابة إجاباته: 


إن جميع هذه المسائل تحررث زس الحكيم 
بقصد أرسطو واستقر فرارها ووضح مشكلها وبان 
صحيبحها رسقیمها . 


أو بقول؛ 


«جميع قضابا المقل هى أبدية واجبة على حال 
واحدة أزلية لا يجوز أن یتفر عن حاله؛ , 


ويؤسس مسکویه مفهومه لليقين على القياس البرهانی 
فى منطق أرسطو من ناحية؛ وعلی الطبيعة المستقرة 
للأشياء رللعلافات من احية أخری. 


وفى مواجهة هذا اليقين القار الوادع عدد مسکوبه, يمد 
نسازلات أبى حبان التیء وان جاء أغلبها نی الکتاب فی 
فقرة أو فقرنين؛ وفد بمتد بعضها - وهو النادر- إلى صفحة 
ار صفحنین؛ هی تساإلات إشكالية متشككة؛ تستهدف 
الكشف عن الخبيئاث والدفائن والأسباب المثوارية والأدلة 
المتراخية والغرائب والمفارقات المرهفة بين الفردات والفاهیم 
رالأرضاع والقسيم وأشكال السلوك؛ رالحسالات التنوهة 
المتناقضة للنفس الانسانية وللطبيعة. إنه بشساژلانه يقلقل 
المستقر؛ ريفضح العادى المألرف السلّم به؛ ویکشف عما وراء 
ذلك من التباس وتداخل بين الدلالات الحتلفة فى الخبرة 
الإنسانية الحيّة. وهكذاء تمد سؤال أبى حيان هو فى الأغلب 
سؤال عن الإنسان فى مختلف حالانه وتعبيراته. وهو دالما 
سؤال إشكالى ملتمس. ولهذا؛ راه يفول فى سؤاله عن 
ملتمس الإنسان فى هذا العالم: 


ا سا تسم تساژلات الهرامل 


«أوسع من هذا الفضاء: حديث الإنسان. فإن 
الانسان قد أشكل عليه الانسان؛ [سؤال ۰۲1۸ 


على حين أننا جحد فى إجابات مسکویه إجابات عن 
الطبيعة الستفرة فى الأشياء بحسب نس نظرى نهائى مغلق, 


ولهذاء فإذا كان الجديد فى کتاب (الهرامل والشوامل) 
هو السؤال الإشكالى الملشبس عن الإنسان؛ فالكعاب من 
حيث الدلالة والقيمة والجدة هو كتابه؛ أى كتاب أبى حيان 
رليس كتاب مسکوه. 

ولقد أحسن محمد أركرن فى تمييزه بين أسئلة 
«الهرامل؛ واجابات «الشوامل» فى دراسة قديمة؛ إلا أله 
النهى إلى ! 

أن الاحتلاف بين أبى حیان ومسگربه یکمن 

فى أن خطاب الأول هو خطاب ضمير مقهور 

بشكل مجحف یحتج به على بطلان أى معرفة 

بل حكمة لا تصاحبها ثمراث عملية؛ فى حبن 

بؤكد خطاب مسكوه؛ بجلاء؛ أن السلامة 

الأبدية للحكمة من الطبيعى أن بخونها سلوك 

البشر ويشوهها”؟ , : 

وفى تقديرى أن الاختلاف بينهما أعمق من هذه الصورة 

التى بطرحها محمد أركون. فهر اختلاف کامل بین جاوز 

السائد المستقر بأسللة متمردة ملتبسة تتطلع إلى رؤية جديدة 

تكاد غملهاء عند ایی حیان؛ وبين رثية مستعارة قارة مغلقة 

على يقبن مدرمى عند مسكوبه. على أنى؛ حبرضا على 

الدقة والموضوعية والإنصاف؛ آثرل اه رغم الطابع الیفینی 

الطلق لاجابات مسكوبه التى نكاد تغلق کل دواثر الأسئلة» 

فان مسکویه يكشف فى مدن أججويئه عن رلية إنسالية متفتحة 

متحضرة؛ تتسم بالمقلائية رالشسامح واحثرام الاخشلاف 

واللتبوع؛ وخرص على حق الاجشهاد وضرورنه . وهی فى 
تقديرى رؤية القرن الرابع الهجری فى عهد البویهیین. 

ولعل الطابع الشیمی للسلطة البويهية كان من أسباب هذا 
التفتح المقلانی والتسامح الفكرى؛ دعما لمشروعيتها؛ فضلا 
عن أسباب موضوعية أخرى. ولعل من أبرز الأمثلة على تفتح 


مسكويه العقلى ره على سؤال أبى حيان حول احتلاف 
الفقهاء بقرله؛ 
إن بعض الأحكام يتغير بحسب الزمان وبحسب 
العادة؛ رعلى قدر مصالح الناس. لأن الأحكام 
مروضوعة على المدل الوضمی ؛ وربما کانت 
المصلحة البوم فى شى؛ وغداً فى شى حرا 
[سؤال ۰۲۱۵۳ 
على أن الاختلاف الذی أشرنا إليه بين السؤال الإشكالى 
اللتبس عن الإنسان عند أبى حيان وإجابة الطبيعة القارة 
الييفينية عند مسکویه؛ یفضی بنا إلى تساژل آخحره وهو أقرب 
إلى الفرض المغامر وان يكن له بعض أساليده. 


والتساؤل يتعلق بدلالة هذه الأسئلة التى بوجهها آبر حيان 
إلى مسکویه. ففی تقديرى أن اخختيار أبى حيان مساءلة 
مسکوبه لم يكن اعتباطاء بل كان مقصوداً - فيما أزعم - 
لفضح عجز مسكريه الفکری؛ بل أكاد أثول: والاستخفاف 
والسخرية به. لد كان مسکریه خازنا للکتب فى خزانة عضد 
الدرلة, على حين أن آبا حيان كان على علمه الغزير 
العمیق - مجرد ناسخ ساخط متأفف على ما برکل إلهه من 
نسخ لقالاث الصاحب ابن عباد نظير طعامه وسكنه. رييدو أن 
أبا حيان لم يكن کبیر احترام لسکویه. ففی کتاب (الإمتاع 
والمؤانسة) الذی قيما يبدو قد حرره قبل (الهپسرامل 
والشوامل) يقول عن مسكوهه: وإنه فقير بين أغنياء وهی بين 
أييناء؛ » بل يشير إلى قول ابن سينا عنه إنه كان عسير 
الفهم». ری المقابسة «السابعة؛ من كتاب (المقابسات)”) 
يكرر أبو حبان السوال نفسه الذی سبق أن وجهه إلى مسکربه 
فى (الهوامل والشوامل) [سوال ؟] حول سبب الذى ولا 
ينكتم له وبطلب من أستاذه أبى سلیماث السجستاني ار 
عليه؛ ما يوحى بعدم اقتناعه بإجابة مسکویه عليه. 

لهداء أكاد أقول إن كتاب (الهوامل والشوامل) هو 
محاولة مبنية على الهدف نفسه الذى حرر به أبو عشمان 
الجاحظ كتابه (التربيع والتدوير) ؛ وان اختلف جزئیا عنه من 
حيث بنيئه. فنحن نعرف مدى تعلق أبى حيان بالجاحظ» 
هذا الشعلق الذى جعله يكتب کتابا عنه لايزال مفقوداً هو 
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كعاب (تقريظ الجاحظ). وني (الهوامل والشوامل) بتهم 
مسکربه أبا حیان بانه یحذف الثرك فى حدیثه عن ۳ 
لأن الجاحظ لا بعند بهم! 


رکتاب (التربيع والتدوير) هو طلفات متدافعة مدلاحقة 
من الأسكلة الموجهة إلى أحمد بن عبدالوهاب بهدف معایانه 
وتعجيزه وإثبات جهله رالسخرهة به» ووراء الکتاب قصة لا 
مجال لها هناء 


وهناك؛ بغير شك؛ أكثر من فارق بين بنبة (الشربيع 
والتدوير) وبنية (الهوامل والشوامل) . فکتاب الجاحظ یفتصر 
على نوجيه الأسهلة الملغزة دون إجاباتهاء نضلا عن طابع 
السخرية السوداء والفكاهة المرة التى تغلب على هذه الأسئلة. 
على حين أن كتاب أبى حمان بجمع بين السؤال والإجابة 
وينسم بالوقار. إلا أن هناك بعض التمائل بين الكتابين من 
حيث بعض الأسئلة الشترکة فى كليهماء بل جد فى 
(الهوامل والشوامل) ثلالة أسئلة كاملة ينقلها ابر حيان من 
(الشربيع والشدویر) طلبا للإجابة عنها؛ إذ لا إجابة عنها فى 
كتاب الجاحظ. هذا فضلا عن التشابه فى كثير من الأحيان 
بين الکتابیق من ححيث طريقة نوجبه السؤال؛ واستنسال 
الأسالة من بعضهاء إلى جالب الستری البلاغى الرفيع 
للكتابة رغم الخصوصية الأسلوبية لكل منهما. 

وفى تقديرى؛ أن مسكويه أدرك هدف المعاياة ومحاولة 
التعجيز والاستخفاف فى أسئلة أبى حيان» محاصة فى نسررع 
أبى حبان فى الإجابة أحيانا درن أن يننظر إجابة مسكوبه. 
ولهذاء راه ينهم أبا حيان مرا بأن اسفاته نذهب عله 
الخطابة ولا . مذهب المنطق [سؤال 87]؛ ربأنه بخلط 
بين المسائل الشريفة الصعبة والأحرى السهلة؛ وأن به عارضاً 
من العجب وسائحاً من الفتنة؛ بل يقول لأبى حبان؛ (إنك 
والله نأئم فى أمرنا وتقبح فيناه. وإذا صح هذاء تصبح العلاقة 
بين (الهوامل والشوامل) فى الکتاب علاقة صراع فكرى 
بين أبى حيان ومسكويه؛ أكثر منها حواراً يستهدف المعرفة 
واستجلاء الحقيقة أو الوضول إلى إجابة يتفق علبها الطرفان. 


ولعل هذا ينقلنا إلى قلب تساؤلات أبى حبان نفسها فى 
«هوامله». 


هذا 


ونلاحظ » أولاء أن هذا الکتاب هو الکتاب الوحيد ‏ فى 
حدود معرفتى - الذی بحتکر فيه أبو حيان السؤال. ففی 
أغلب كتبه الأخرى جد العلماء والمفكرين رالأدباء الآخرين 
هم الذين بسالون؛ وتجمد بالطبع لأبى حيان فى (الإمشاع 
والوانسة) وفى (المقابسات) لداحلات مع الحاضرين من 
الأدباء والعلماء بسؤال بين الحبن والأخر بوجهه - بوجه 
حاص - إلى أستاذه سليمان السجستاني المنطقى. ولكنه في 
الأغلب بمرض ريلخص وبصوغ بأسلوبه البلاغى الرفيع أفكار 
الآحرين. أما والهوامل؛ فهی أسئلشه رحده. ولعل هذا 
يساعدنا فى الحقيقة ‏ على خديد معالم العالم الخاص لفكر 
أبى حيان» وبخاصة فى مرحلة (القابسات). 


وأسئلة أبى حهان - كما آشرنا من قبل - لا تشكل نسقا 
نظريا محدداً فى ظاهرها على الأقل؛ وان كان من الممكن أن 
نستخلص هذا النسئى النظری فى تطوره عبر أعماله جميعا. 
على أنه لا سبيل ‏ فى تقديرى ‏ إلى القول» كما بفول 
بعض الباحشين» بأن هذه التساؤلات فى (الهوامل) تعبر عن 
البحث عن الوحدة بين الكثرة» أو التوازن والتعادل بين اخفتل 
والمنناقض. وإئما الأمر على حلاف ذلك. فالطابع الأغلب 
اشساژلات (الهوامل) رغم نبوع موضوعاتها؛ هر محاولة 
دید دفائق الفسروق ورهائف الالتباسات رالازدراجات 
والمفارقات والتفاونات وراء المتشابهات الظاهرة والظواهر العادية 
أر الاحالات والطوارئ العابرة. وهی محاولة تمعد إلى كل 
شئ من مفردات اللغة؛ إلى مفاهيم الفلسفة؛ إلى شکال 
السلوك النفسى أو الأخلاتى أو المملی أو الفکری أو 
العقائدى. 

نهو فى اللغة مشلا بتساءلر عن الفرق بين سكت 
رصمت وبين العجلة والسرعة وبين سر وفرح؛ وبين الستبهم 
والمستغلق ( والسؤال حول هانين الكلمتين مده فى «التربيع 
والتدويرة ؛ ولم نذ کر العرب القمر ونؤنّث الشمس. 

وفى السلوك الانسانی يتتساول: لماذا يتنادى الئاس إلى 
الزهد مع شدة الحرص والطلب وإفراط الشراب والماكل. وما 
الذى بحرك الزنديق والدهری على الخير وإثار الجميل. 
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ت و ل ا ا سس تارات الهامل 


وهر فى العقيدة پشساءل عن العلاقة المتناقضة بين 
تكليف الإلبى وعجز الفدرة الإلسالبة؛ وعن الجبر 
الاختیار؛ لم هن الله؛ هل هر شی باصن بالاعتفاد...؟ إلى 
حر نساژلانه الإشكالية , 


رفى المسائل المعرفية؛ يتساول عن أوائل الأشياء والمفاههم 
دقائق الفروق بینها: نذا لم تكن الأشياء على وجه واحد» 
اذا یحشاج الإنسان إلى تعلم العلم ولا بحتاج إلى تعلم 
جهل. وما العلم» وما الملة» والعلول. وما الزمان وما الکان؟ 
ما الفرق بين الوقث والزمن والدهرء وما المعدوم؟ 


ولهذاء جد أغلب أسئلته هی أسئلة بما أو لماذاء لا أسئلة 
كيف او لأّ غاية؛ ذلك أنها فى أغلبها أسغلة ماهية لا 
سئلة وجود. 


وقد جد فى بعض الأسئلة ما يكاد يشف عن همرمه 
لشخصية مثل هذا السؤال الذى يقول عنه إنه «ملکة 
لمسائل؛ » وهو «ما سر حرمان الفاضل وإدراك الناقض». والم 
كان من الأسهل انخاذ الأعداء على انخاذ صديق»؛ ولا 
صار الحظر یثقل على الانسان؛ . ولعل ما برتبط بهسمومه 
الشخصبة کذلك سوال الانتحار أو الوت الذى مده متكرراً 
فى أربعة أسئلة وان احتلفت دلالتها: 


دما سبب الجزع من الموت وما الاسئرسال إلى , 


الوت)؛ «وما سبب فقتل الانسان لنفسه عند 
إخفاق توالی عليه»؛ الم يسهل المرث على 
المعذّب مع علمه بأن العدم لا حياة ممه . 

وقد يسأل عن أسئلة عادية أو عارضة مثل! 

دما العلاقة بين الطرب وتمريك الرأس؛ ولم صاحب 
الهم ومن غلب عليه الفكر فى ملم يولع بمس 
لحبته وربما لكت الأرض». 

وقد يسأل أسهلة عن أمور طبيعية مثل؛ 
دما الحكمة فى کون الجبال»؛ الم صار ماه 
البحر ملحاء: «ولاذا لا بجئ الفلج نی 
الصیف!. 


أو بسال أسهلة إعجازبة حول عمر الإنسال؛ 


دلماذا لا برجع الانسان بعد ما شاخ وعرف 
کهلا ثم شابا لم غلاما لم صبيا لم طفلا. 
وهو فى إجاباته التى تمعد إلبها أحيانا أسفلده؛ رالئى 
تسبق إجابة مسكوبه ما يثير غضبه؛ يكون أقرب إلى التساؤل 
منه إلى الإجابة؛ ما يضاعف من المفارقة والالعباس أكثر ما 
يحقق استقراراً معرفياء مثل سؤاله مسکوبه عن العلم الى 
يسارع هو نفسه إلى تأكيد أنه: 
' «بحر فائت الناس منه أكثر من مدركه؛ ومجهوله 
أكثر من معلومه وظنه أكثر من يقينه! ... إلخ ٠‏ 


ولهذاء فإك الطابع العام لسوال (لهوامل) هرد كما 
ذکرنا - طابع الالنباس والاشکال» ركشن الدفالل 
رالفارقات فى حبيفات الأشياء والفاهیم والنفوس والسلوك 
الانسانی رالظراهر الحبائبة والطبيعية؛ وهی لا نقف عند 
حدود القضابا أو الظراهر الکبری؛ بل حفل - وربما أساسًا د 
بالأشياء العادية والعابرة. ولهذاء فهی فى تفدیری أسقلة لا 
تتطلع إلى إجابات» خاصة من مسكوبه؛ بقدر ما تعبر ضما 
عن رؤية إشكالية نساؤلية للعالم الإنسالى والطبیعی؛ يمدلئ 
لسيجها بالمتناقضات والالتباسات والازدواجات. وتتعکس هذه 
الرؤية الملتبسة الإشكالية التساؤلية على البنية اللغوية والبلاغية 
التى لا نكاد تتحرك بسؤال أو بإجابة فى إطار (الهرامل) 
فحهسب. بل فى كتبه عامة؛ إلا ب#نائيات وازدراجات 
ومفارقات ملئبسة کذلك. 

على أن أسئلة أبى حبان فى (هوامله؛؛ على تنوعها 
وعمقهاء ليست فى تقديرى أسئلة العصر الأساسية الای 
كان يعيش فيه كما يقول بعض الدارسین؛ بل ھی - كما 
أزعم - أسئلة لقائية معرفية فلسفية مفارقة. إلها أسئلة مجدمع 
معين من المفكرين والعلماء والمتقفين. حتاء إن أسكلة الثقافة 
والمعرفة مهما كانت مغارقة نظل مرتبطة بعصرها بمستوى أو 
بأخر. 

ولكن هناك فرثًا بين الأسهلة الثقافية المعرفية التى نسعى 
إلى التعريف والتحديد والتدقيق وإبراز الفروق بين المفردات 


۱۳۳ 


تحمود مین العالم 


رالفاهیم ومختلف حالات النفس والطبيعة:؛ والتى يغلب 
علیها الطابع الإبستمولوجى» وبين الأسئلة النى نفض أسرار 
الراقع اعیط ونواجهه. حقاء كما ذكرناء إن من برفع سؤال 
الحظر الذى يدفل على الانسان؛ فإنه بنائش قنطسية السلطة 
والقمع» وعندما يسأل عن حرمان الفاضل وإدراك النائصس 
فهو يشير إلى فساد القيم السائدة. ولمل أسئلة الموت التى 
أشرنا إلى بعضهاء تشير ضمنا إلى تدنی الأوضاع وسوء حال 
الناس... إلى غير ذلك. إلا أن رافع العصر فى القرن الرابع 
الهجری والعاشر المبلادى كان زاخر) بأحداث جسام؛ من 
انفسام ونفكك ومجاعات وانهیارات ونمرد وثورات شعبية 
كما ذكرنا فى البداية. ولفد مس أبا حيان شئ من هذه 
التمرداث والثوراث عندما هاجم العيارون بيته كما ذكر فى 
(الإمتاع والمؤانسة) ونهبوا ذهبه وأثائه وأفضوا إلى موت جاريئه 
خوذا. كان أبو حيان یمالی هذا الواقع ويرفض ما فبه من 
فساد واستغلال وظلم وفوضى» وبدمرد عليه ويسبّه ريسب 
أصحابه والستفیدین منه باقع الشتائم. على أنه كان كذلك 
يحثقر العامة الذين کانوا بمانون مثل معانانه. رکانت حال 
ی حیان ومأسانه: رأزمته: نثیجة لهده الأرضاع» ولكنه لم 
يكن بعيها وعيا موضوهیا. ولعل هذا هو ما كان بضاعف 
من معانائه وأزمته وغربته عن عصره. کان برنفع بأسئلئه عن 
رافع عصره إلى الإشكال المعرفى الفلسفى الذى كان صدی 
بغير شك للواقع الموضوعى السائد؛ ولكنه لا يعبر عنه أو عن 
وعى به. ولأضرب مثلا للترضیح؛ يحكى فى المسألة السابعة 
والحمسين فى (الهوامل والشوامل) عن رجل كان يجثاز 
جسر بغداد وقد أحاطت به شرطة نسوقه إلى السجن» فما 
لبث أن أبصر موسى فى دكان مزين» فاختطفه وأمرّه على 
حلقومه؛ فإذا به يخور.فى دمائه وقد فارق الحياة. فى مواجهة 
هذا الحدث يطرح أبو حيان السؤال الشالی: من فتل هذا 
الإنسان؟ ويجيب؛ إذا قلنا إنه قكل نفسه؛ فالقائل هو المقتول» 
أم القائل غير المقتول. فان كان أحدهما غير الآخر؛ فکیف 
لواصلا مع هذا الالفصالء وإذا كان هذا ذاك؛ فكيف 
نفاصلا مع هذا الاتعصال؟ لست أسشخف من الطرافة 
الفلسفية للسؤال؛ وإن كنت أضع حدوده وأحدد دلالشه, 
فوراء هذا الرجل الممشول الفائل؛ فعلة أخمرون ومقتولون 


£ 


آهرون» بل عصر باکمله نفرز أرضاعه كل يوم مثل هذا 


الحادث» وربما على مستوی أرسع وأبشع. ولكن أبا حیان 
الذى يعانى من عصره كما يعانيه هذا القانل القعول؛ وان 
يكن فى صورة مختلفة؛ يرتفع بأسئلته الفلسفية العرفية فوق 
العصر : رهده الأسعلة هی صدی للعصر ولمرة من ثماره؛ وا 
نكن غير واعية به. وکان هناك فى العصر نفسه؛ وربما فى 
السنوات نفسها أو حولها من عاشوا فى هذا العصره أو من 
عانوا مشل أبى حبان؛ وكانوا على وعى كبير بعصرهم. لعلى 
اکتفی بذك ر أبى العلاء المسرى رابن سينا؛ رالقاضى 
عبدالجبار المعتزلى العقلانی والمتنبى والشريف الرضى وحركة 
القرامطة وحركة «(خوان الصفا؛ التى كان لأبى حيان فضل 
التنبيه إليهم مع اخثلافه معهم؛ فضلا عن مدرسة أبى 
سلیمان النطفی السجستانی أستاذ أبى حيان؛ وهو تلميد 
مدرسة الفارابى صاحب كثاب (آراه أهل الدينة الفاضلة) 
وكتاب (السياسة المدنية) | 


لست أنتفد ابا حيان على أسئلته الثقافية الفلسفية؛ وإئما 
أشخص طبيعة سؤاله الإشكالى المفارق؛ الذى كان من 
الطبيعى - فى تقدبری - أن بفضی به إلى الإجابة الكلية 
اليقينية؛ أقصد الإجابة «الشواملية الصوفية؛ فى كتابه الأخير 
(الإشارات الإلهية). إلا أنها؛ لحسن الحظ؛ لم تكن 
شواملية؛ ثماماء يلفها اليقين الطلق من كل جانب» بل 
ظلت «هوامليتها؛ بای فى قلب «شوامليتها». ظلت الثنائيات 
والمفارقات والتنافضات المتأزمة فى قلبهاء تدمرد على يقينها 
ونواصل سؤالها المتمرد على المطلق؛ حتی وان كان هذا 
الطلن هو حضن الله. بقول بر حيان فى بعض مناجانه فى 
الإشارات: 
«اللهم إنك إن طردننا عن بابك بأجرامنا الثى 
هتکنا بها سر حرمانك؛ وإن قبلتنا على هناتناء 
فبکرمك الذی لم نزل نشوفعه منك. وان لم 
تطردنا ولم تقبلناء استهانة بناء وازدراء لناء ولحنا 
وجوهنا وأطلقنا السنعناء "9 . 


وهكذاء جد با حيان ينتقل من غربة ة السؤال عن العصر 
فى كتابه (الهوامل) إلى سؤال الغربة عن كل شئ فى 


١إشارائه‏ االهیة؛ ؛ أو بتعبير آخره من سژال العرفة المفارقة إلى 
زمة السؤال؛ الثى أفضت به إلى أن يحرق أسكلئه واجابانه 
جميعا؛ أقصد كتبه؛ فى آواخر أيامه. 


وإذا كنا قد أشرنا فى بداية هذه الكلمة إلى التمائل بين 
أواخر القرن العاشر الميلادى وأواخر القرن العشرين» فاعتقادى 
آنا نعيش كذلك أزمة السؤال فى لجليائه الختلفة. 


ففى عصرناء هناك من بحیلون «هوامل) الأسئلة الحارقة 
لمصرنا إلى «شوامل؛ أصولية نهائية جامدة. وهناك من 
بطلضون الأسعلة «الهوامل؛ ترعى عشب الفراغ الممتع 
لجمیل مجنب لإجابات تلوثه وتلولها!؛ وهناك من يفككون 
أبنية الأسعلة والإجابات الكلية رفضاً لكل الکلیات والألساق» 


الهوامش 


سالاث الهرامل 


باسم التشظى والنجرؤ والفردية المطلقة. رهناك من بسعون إلى 
سیر الملاقة بين الممقفين والسلطة لمصلحة السلطة 
ولصلحتهم لا لمصلحة الثقافة والئاس , 

وهكذا؛ لايزال إنسان عصرنا المأزوم المقهور الغترب يحث 
عن سؤاله؛ سؤال عصره الذى يخرجه وبخرج به عصره من 
أزمته, 

ولعل درس أبى حیان التوحيدى؛ بتعبيره لأب البليغ 
العبفری عن أزمته الذائية؛ أن يكون درساً لنا فى مسيرة 
البحث عن السؤال الذاتى والموضوعى لعصرنا. 

وتخية للد کری المثيرة الملهمة لأبى حيان التوحيدى. 
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۱۳۵ 


السؤال رغبة فى العلم؛ آما العساؤل فهو أسلوب فى 
التعليم. ولا يكاد بوجد مفكر عربى وصلتدا مؤلفاته تملروة 
بالأسفلة والنساؤلاث مثل أبى حيان التوحهدى. صحيح أن 
الحارث المحاسبى (ت ۲4۳ ه) وضع کتابه (الرعاية) فى 
صورة سوال منه وإجابة من شيخه «المجهول؛؛ وصحيح ابضاً 
أن الحكهم العرمذى (ت ۲۸۵ ه) قد طرح؛ دون إجابة؛ 
(۱۵۵) سؤالاً حول موضوع الولاية؛ رظلت أسئلئه مطروحة 
على الجميع إلى أن أجاب عنها محيى الدين بن عربى (ث 
۸ ه) فى موسوعته الكبرى (الفتوحات المكية) .. لكننا 
مع العرحيدى نلثقى بنزعة غالبة فى طرح الأسئلة» وإثارة 
التسساؤلات؛ بل بن متکامل بمكن أن نطلق عليه «فن 
السؤال والتسال؛ .. ومن المقرر أن لكل فن أصولا وقواعد» 
كما أن له غاية وأهدافا؛ وهو دالماً مرتبط بفلسفة عامة 
يصدر عنهاء وينحرك فى إطارها. 


وإذا كان السؤال يعبر عن استعفهام مباشر يطرحه 
التوحيدى على أحد أسائذته أو زملائه ليتلقى عنه إجابة 


* عميد كلية دار العلرم؛ جامعة القاهرة. 
۱۳۹ 


محددة» كما فعل مع مسكريه ٩۳۱۱‏ ه)؛ فان التساژل ینم 
طرحه على النفس؛ أو كما فمل التوحیدی على أحد أسانذنه 
الذين لا یمکننا أن تتأكد تماما من آنهم قد أجابوه عنه؛ أو 
حتى لتأكد من أنه قد طرح عليهم أساسا تلك الأسثلة» كما 
فعل مع السجستانی (ت حوالی ۳۸۰ ه)(. 


وأنا أسیل إلى الشك فى أن الشوحیدی قد سال 
السجستانی بالفعل كل هذه الأسئلة ؛ كما آشك فى أن 
السجستانی قد أجابه عنها بثلك الصورة. وأذهب إلى أن كلا 
من الأسئلة والإجاباث؛ معأًء هى من صنع التوحيدى. ومن 
أنوى الأدلة على ذلك ما جده من نضح فى الأسغلةء يتجاوز 
مستوى التلمید الذى بسال لكى يعرف» بل إنها أقرب إلى 
أسكلة الصحفى اففضرم الذى يكون على دراية تاسة 
با لموضوع؛ ثم يختار شخصية مشهورة لكى يجعلها تنطق بما 
بريد" . كذلك؛ فان الملاحظة الدفيقة للغة السؤال والإجابة 
تكشف عن نقاط تشابه كثيرة؛ تؤكد كلها أنها من صنم 
شخص واحد (وأنا هنا أدعو إلى إجراء دراسة أسلوبية تهدف 


ره ی ا جح 


إلى استخراج البصمة اللغوة للتوحيدى» ومقارنتها بأساليب 
الشخصيات التی أورد لها أقوالا فى مؤلفاته) . 


المعروف أن السؤال بطرحه الانسان على ذوى الخبرة 
والمعرفة ليجيبره عده؛ وأن الشساژل هو السؤال الذى يطرحه 
الانسان على لفسه» إا مندهشا أر متحيرا أو أحياناً نتهکماه 
وقد استخدم التوحهدى الأسلوبين معا. أما السؤال فكان مع 
فیلسوف الأحلاق مسکوه(۲۳. ومسكويه مؤلف معررف 
ومشهور؛ وراه مبسوطة فى کنبه الثى وصلنا بعضها. وأما 
التساؤل فقد استخدمه التوحیدی باسم السجستانی'؛ وكان 
من هولاء المدقفين الكبار؛ الذين يميلون إلى إشاعة التنوير 
عن طربن الجلساث والمنعديات؛ أكثر ما برکزون على تلف 
الکتب والرسائل؛ وريما كانوا أكثر علما وثقافة من المإلفين 
احترفی 0 , 

ريدو لى أن الترحیدی قد استغل اسم هذه الشخصية 
النقافية الکبیرة ليقدم من خلالها تصورانه وأراءه روجهات 
نظره» فى شتی قضايا العرفة والثقافة فى عصره؛ إلى جانب 
أحلافيات المجتمع وسلوكانه. وذلك مثلما فعل أفلاطون 
عندما قدم آراءه ونظريانه من حلال أستاذه سقراط. وهكذاء 
فان أسئلة الترحيدى ‏ الئى طرحها بصفة خخاصة على 
السجستانی - ليست أكثر من تساؤلات؛ أى أسئلة مطروحة 
على النفس؛ استخدم فيها اسم السجستانی: كما استخدم 
أفلاطون فى محاورانه اسم سقراط" , 

ماذا يلجا المفكر إلى أسلوب السؤال رالدساؤل؟ هناك 
أسباب عدة؛ يمكن أن تکرن كلها أو بمضها وراء ذلك. 
فهناك أولا حساسية الدهشة الفرطة لدى بعض المفكرين 
الذين يقفون من الکون والأحداث والبشر موقف الاستغراب 
أو الإعجاب؛ أو محاولة الوصول إلى حقائق الأشياء؛ وعللها 
البعید:۷). وهناك ثانها؛ الشعور بالخشية من مواجهة الجر 
السائد فى المجتمع ببعض الآراء التى تخالفه؛ أو تصدمهء 
وبالثالى یر الغضب على صاحبها. وهداك الثا: الرفبة فى 
لیم الآخخرين: والأخل بأيديهم من حالة الجهل واللامبالاة + 
إلى حالة المعرفة والاهتمام؛ ثم هناك أخخيرً؛ محاولة إحداث 


فلغة السوال 


الصدمة الضرورة فى بيئة ثقافية نسيطر عليها القولات 
الجامدة؛ والخطاب القاطع الوحيد. 


3 الثقافة: عندما نزدهر فى مجتمع ماء فد تعحول؛ 5 
لحظة معينة» وبفعل عرامل محددا؛ إلى حالة من الاستفرار 
الذى يكرس الفبات والنقليد» والنمطية. وهناء لابد من أن 
ده الثقافة نفسها بظهور بعض المفكرين الذين بفتحون فى 
هذا الجدار السميك تقباء أو يلقون فى تلك البحيرة الراكدة 
بحجر. وفی هله الحالة؛ يعتبر كل من السؤال والفسازل 
مدخحلاً ضروربا لنحريك السكون؛ ودفع الواقفين إلى مواصلة 
السیر؛ وإقلاف راحة الوالقين. 

لفد دارت أسهلة التوحيدى ونساؤلاته حول النفس 
البشربة؛ وأسرار الوجود» رهبا اللغة؛ كما لست أحلال 
الداس» رلعرضت لمناهج التفكير؛ وتدارلت علائة الفلسفة 
بالدين؛ وصلة الأصيل بالواند؛ أو الحلى بالعالمي. وفى هلا 
الإطارء قد لا تکوث الاجابات مهمة بالقدر نفسه الذى بنبفی 
أن نکرن عليه الأسئلة والتساؤلات! وذلك لسبب بسيط هو 
أن الاجابات تختلف في قرئها وضعفهاء رتتفاوت فى صحها 
واسثمرارهاء ولكن الأسئلة الشسالات نظل محتافظة 
بقيمتهاء خاصة عندما ندور حول القضايا الرئيسية المتصلة 
بالانسان؛ والكون والمصور. 


لقد اشتهر الترحيدى بما سبق أن أطلقه عليه يافوث 
فى (معجم الأدباء) باه أديب الفلاسفة وفیلسوف الأدباء» 
وتنازعه الدارسون فى مجالى الأدب والفلسفة. والواقع أن 
التوحيدى يمثل فى الثقافة العربية لموذجا يوجد أمثال له فى 
الشتمافات الأجنبية. وقد حاول الباحث المرسوعى الكبير 
عبدالرحمن بدری أن یفیم علافة تشابه بين الترحيدى 
ركانكا فى مجال العشاقم؛ والتزعة المدمية ۲8 + ولکنی 
أخمتلن معه فى ذلك؛ فالعوحيدى يدور فى [طار؛ بيدما 
کانکا معحرر من ی إطار؛ الشوحیدی مؤمن بحیره الشك 
أحياناء ولكن قلب کافکا فارغ من الإيمان. وأخيراء فإك 
لبرحیدی برنکز على مجموعة من المبادئ الأعلاقية 
ل ل 
الأساس. 


۱۳۷ 


حامد طاهر 


وفى حدرد معرفتی بالثقافة الفرنسية» اقول باطمئنان إن 
دور التوحیدی فى الثقافة العربية پتشابه إلى مول كبير مع درر 
ميشيل دی مونتانی 2100820۶ فى الثفافة الفرنسی(؟؟, وهو 
الدور الذی یتمثل فیما يمكن أن نطلق عليه «إعادة الل 
فى كل ما بحبط بالإنسانء مع الوص فى أعماقه للبحث 
عن أصل الوجود» وأسرار الكون؛ ونام الحياة. 


ومن الواضح أن «إعادة النظرة تعطلب عبنا تتوقف أمام 
الألوف على أنه غريب» رأمام المادی على أنه تادر ومدهش» 
كما أنها لبست عينا بطيئة الحدقة؛ تنظر فى امجاه واحدء بل 
هى عبن واسعة الرژية تنتقل بين العديد من الأشياء؛ وبسرعة 
كبيرة؛ وأحبانا خاطفة, 

كيف يمكن للمثقف الجاد أن يعيد النظر فيما حوله؟ 
بوسائل متعددة؛ من اکثرها فعالية استخدام طريقة السؤال 
والتساؤل: التى كان یتقنها الترحيدى» مرظفا طافته الأدبية 
فى حسن الصياغة» ونشفين الكلام» وحشد المترادفات الى 
نمتلئ بها لغة غنية مثل اللغة العربية. يقول التوحیدی: 
ويا هذا! قد صرفت لك القول فى فون من العبارة؛ على 
ضروب من الإشارةه""“. وعدم التنبه لذلك هو الذى دی 
بکثیر من الباحئین إلى نصنيف التوحيدى فى مجال الأدب؛ 
مع أنه لا يمست خدم الأدب وأدواته اشاحة نی عصره إلا 
بوصفهما وسيلة للتعبير عن أفكاره الفلسفية؛ أو بمصطلح 
أدق؛ نرعته الفكرية والأخعلافية, 

لفد كان النوحيدى» دون شك؛ يملك نفساً متطلعة 
إلى المعرفة؛ وروحا موسوعمة نهدن إلى الإلمام بكل شئ» 
ولعل هذا هو السبب الذى جعله ينفر ‏ فى مطلع حیانه - 
من المزلة التى هى طابع المفكرين المدأملين ريسعى يكل 
نشاط إلى المشاركة فيما يمكن أن نطلق عليه «الصالونات 
الأدبية؛ التى ازدهرت فى عاصمة الخلافة؛ خلال القرن 
الرابع الهجرى”١١2؛‏ وميزة هذه الصالونات أنك تلتقی فبها 
بالنفافة الحبة؛ والأفكار التى تشغل ناس فى حياتهم اليومية. 
لكنها؛ من ناحية آخری؛ نضم إلى جالب رجال الفكر 
الرفيع : أدعياء العلم» والمتفيهقين بالمعرفة؛ رأصحاب النصب 
والشروة الذين يرغبون فى استكمال وجاهتهم الاجدماعية 


۱۳۸ 


برعاية الفنون والآداب. وهناء يجد المدقف الجاد نفسه فى 
مأزق حقيقى. فإما أن يجارى الزيف» والنفاق, رالظهرية, وم 
أن ينسحب من الیدان ناركا كل شئ. وهذا ما فعله 
التوحهدى فى آخر حیائه. 
لقد قيل إنه قد الشهى من رحلة الرغبة العارمة فى 
المعرفة؛ والشك والحيسرة؛ والسؤال والشساژل؛ بائسا أو 
مستسلما. رالدلبل على ذلك ما نفمراه فى أخمر مژلفاله 
(الإشارات الالهیة)۱۳) الذى هو عبارة عن أطول مناجاة 
بشرية لله تعالى فى اللغة العربية؛ وربما فى سائر اللغناث 
الأخرى. وفيه بقول؛ 
«إذا ضللت عن حكمة الله فقف عند قندرئه؛ 
فإنه إن نانك من حكمده ما يشفيك؛ فلن 
يفونك من قدرنه ما پكفبك )۳ . 
اربحك! كبف نکم ب لم على خالق لم؟ أم 
كيف تج بالحجة على مظهر الحجة؟ أم كيف 
ندل بالعقل على منشئ العقل؟ أم كيف نباهي 
بالعلم واهب العلم ١١۴‏ 
لكنناء هناء ينبغى أن ننبه إلى أمر مهم وهو أن حالة 
الاستسلام عن إدراك الحقيقة: أو إجابة الأسكلة والتساؤلاث 
ی نظهر بوضوح نام عند التوحيدى فى آحر مولفانه, لا 
بصح نعميمها على «العرفة الإنسانية» بكل فروعها. فهر 
بقول بصراحة: 
«إن الله وهب لك هذه ال حساس (جمع حس 
يعنى حاسة) لتعتبر بها فيما ترى؛ ونسمع؛ 
وتذوق: رنشم» وتلمس]50 1 , 
راذن فالمفصود من الاستسلام هو العجز البشرى عن 
الإحاطة بأبعاد القدرة الإلهية فى سموها ونمالیها. بقول 
التوحيدى: دمن توجه إلى الله استسلم) 27١7‏ , وهذا ما تجده 
عند كبار فلاسفة الصوفية على مر العصور. 


د شم ی ج سب 


ناذا اسلا بعد ذلك إلى دراسة أولية اسئلة 
لترحيدى»؛ وجدنا أهم مولفاته فى هذا الصدد؛ وهر کتاب 
الهوامل والشوامل) ”17 الذى طرح فيه (۱۷۵) سؤالاً على 
سکوه. وأول ما نلاحظه على تلك الأسئلة هو مدى التتوع 
لشدید فیما بینها. فهی تدور حول الإلهياث والطبيعيات 
الانسانیات؛ وئلك هی الدوائر الشلاث؛ التى إذا أضيف إلبها 
دائرة الریاضیات؛ تمثلت أمامنا الوسوعة الفلسفية فى إطارها 
الكلاسيكى؛ التى وصلت إلهنا من الإغريق» 
وكما تختلف أسئلة لثرحیدی فى مجالائها السابفة» 
إنها تتراوح بين البساطة والعمق. فهناك الأسئلة السهلة التى 
بمکن أن پشغل بها عامة الناس؛ واذا سمعها أى إنسان 
تطلم إلى سمرفذ الإجابة عنهاء (بل من الممكن جداً أن 
نستغلها حاليا أية مجلة معاصرة لتجذب بإثارتها القراء) ؛ ومن 
ذلك مللا 
۱- ناذا تواصى الناس بكتمان الأسرارء وتغرجوا من إفشائهاء 
ومع ذلك لم تنکتم؟ 
۲ - ما السبب فى اشتياق الإنسان إلى ما مضى من عمره؟ 
۳ لم قبح الثناء فى الوجه؛ وحسن فى المغيب؟ 
4 - لم صار بعض الناس إذا ملل عن عمره نقص فى الخبره 
رآخر يزيد على عمره؟ 
5 لم صار البنياك إذا لم پسکنه الئاس تداعى عن قرب » وما 
هكذا هو إذا سكن واختلف فيه؟ 


۱ لم صارت غيرة المرأة على الرجل أشد من غيرة الرجل 
على المرأة؟ 
وإلى جائب أمثال هذه الأسئلة البسيطة؛ أو الثى تبدو 
كذلك: نلتقى بأسعلة أخعرى تؤدى مباشرة إلى ما نطلق عليه 
«التفلسف: ؛ أى تأمل أحداث الحياة من منظور فکری يسعى 
إلى الشهم؛ رمحارلة إزالة الغمرض أو التناقض عن ال معني 
الكلى للحياة والكون. ومن ذلك: 


فلسفة السؤال 


١‏ ما وجه الحكمة فى آلام الأطفال؛ رمن لا عقل له من 
الحيوان ؟ 

۲ ما علة كثرة غم من كان أعفل؛ وقلة غم من كان 
أجهل فى الأفراد والأجداس؟ 

٣‏ ۔ لم كلما شاب البدن شب الأمل؟ وهل اشتمل الأمل 
على مصالح العالم؟ وان كان مشتملا فلم تواصی 
الناس بقصر الأمل؛ وقطع الأمانى؟ 

4 -لم اشعد عشق الانسان لهذا العالم حتی لصق به» 
رأثره» وكدح فيه مع مايرى من صروفه ونکبانه وزواله 
بأهله؟ 

ه لم كان فرح الإنسان نل مالم يحدسبه وبتوقعه أكثر من 
فرحه ,بدرك ما طلب ؛ ولحوق ما زاول؟ 

" - لم صار اليقين إذا حدث وطرأ لایثبت ولایستشر؟ 
والشك إذا عرض أرسى وربض؟ 

لم إن هناك مجمرعة من الأسئلة؛ ننجه إلى تفسير 
الظواهر والتغيرات الطبيعية؛ ونستدعى بالتالى نوا من المعرفة 

التجريبية وحا عليها. رمن ذلك: 

١‏ ما الحكمة من رجود الجبال؟ 

۲ - لم صار البحر فى جانب من الأرض؟ 

۳ - لم صارث مياه البحر ملحا؟ 

؛ - لم كان صوت الرعد إلى آذاننا أبطأء وأبعد من رأة 
البرق إلى أبصارنا؟ 

ه - على ماذا يدل انشصاب قامة الإنسان من بين هذا 
الحيوان ؟ 
وأحيراء هناك مجموعة من الأسئلة نشبر - بصورة غير 
مباشرة ‏ إلى نقد اجتماهی» وتعبر بذانها عن موقف أى 
حيان نفسه من بعض الظواهر والفارقات التى خدث فى 
: امتمم » ونننشر فى الحیاز الثمافة. وس ذلك: 

۱۳۹ 


حامد طاهر 


١‏ - ما بال أصحاب التوحيد لايخبرون عن البارى إلا بنفی 
الصفات ؟ 


۲ - ما الفرق بين العرافة والکهانة والتنجهم والطّرق والعيافة 
والزجر؟ وهل نشارك العرب فى هذه الأشياء آمة أخعرى ؟ 


۳ - ما علة كراهية الدفس الحديث المعاد؟ وما سبب لقل 
إعادة الحديث على المستعاد؟ وليس فيه فى الحال الثانية 
إلا ما فيه فى الحالة الأولى؟ فان كان بینهما فارق فما 
هو 

4 - لا صار الانسان إذا ضام أو صلی زائد) على الفرض 
الشترك فيه حفر غيره؛ وتكبر حتی كأنه صاحب 
الرحی؛ أو الوائق بالمغفرة والمنفرد بالجنة؛ وهو مع ذلك 

يعلم أن العمل معرض للآفاث الثى تخبطه رتمعله هباء 

منورا؟ ۰ 

ولعل من أوضح الأمثلة فى هذه المجموعة ما مجده فى 
السؤال التالی» وما ألحقه به التوحيدى من تعليق حاد؛ يكاد 
بصادر به على الاجابة المطلوبة؛ إن كان الأمر- من وجهة 

نظره - یحاج إلى إجابة؛ 

۵ - ما الذى سوغ للفقهاء أن يقول بعضهم فى فرج واحد؛ 
هذا حرام؛ ویفول الآخر فبه بعينه هذا حلال؟ وكذلك 
الال والنفس ؟ کلام هذا يرجب فل هذاء وصاحبه بمنع 
من فستله. ويختلفون هذا الاخمتلاف الوحش ۰ 
ریتحکمون هذا الشحکم الفببح؛ وتبمرن الهبری 
والشهرة؛ ويتسعون فى طريق التأويل : ولیس هذا من فمل 
أهل الدين والورع؛ ولا من حسلاق ذرى المسفل 
والتحصيل. هذا وهم يزعمون أن الله قد بن الأحكام؛ 
ونصب الأعلام ' وأفرد الخاص من العام؛ ولم يشرك 
رطبا ولا پابسا إلا أودعه کتابه» رضمته خطابه! 

والذى يعيد تأمل هله المسموعات التى سبقت من 
الأسئلة, سوف پلاحظ فاسماً مشتركاً بينها جمیما؛ وهو أن 

السژال پئجه إلى محارلة تعرن وعلة» الشیه؛ ار «حکمتها؛ 

ولذلك يستخدم فیها أداة الاستفهام (لم؛؛ وحتی عندما 

بستخدم أداة أحرى مثل «ماه؛ فانها تلحق مباشرة بكلمة 


۱:۰ 


دعلة؛ أو «حكمة). ومن العروف أن البحث عن العلة كان 
ولا يزال الطابع «العام» للفلسفة» بینما اجه العلم إلى البحث 
عن الكيفية؛ أى خصائص الشىء وصيرورة هذه الخصائص 
من أجل الاستفادة المباشرة منها. 


لكن السؤال الفلسفی؛ من ناحية أخرى؛ حين ينجه 
إلى البحث عن العلة؛ لا يكون عاماً فى كل الأحوال. فهناك 
العلة القريبة والمباشرة؛ والعلة البعيدة أو الغائية. والفيلسوف 
حين بطرح أسئلته لمعرقة العلل القريية؛ فإنه يقدم خدمة جهدة 
للعلم؛ رحاصة فى مجال نشأة الظواهر؛ وتتابعهاء أو انصال 
بعضها يعض 7 

كذلك؛ فان هناك من الأسئلة الفلسفية مایمد نوعاً من 
«التحليل العقلى؛ الذى يساعد فى تسرف بعض 
جوائب الظاهرة أو جزثيائها؛ وذلك بالإضافة إلى أن معظم 
الأسئلة الفلسفية تهدف إلى «التركيب العقلى؛ أى وضع 
الإجابات الصغيرة والمبعشرة حول ظاهرة ما فى إطار کلی 
شامل. 

ریفی أن السؤال الفاسفی بحمل فى ذائه دعوة إلى 
البحث» والتعرف؛ والاكتشاف. وهو بذلك كله؛ بمهد البيئة 
المناسبة للبحث العلمى الذى يمكنه أن يسترشد بعلامات 
الاستفهام الفلسفية؛ لبحدد الأرض الثى يقهم عليها بناءه. 


من هداء ينبغى أن ندرك قيمة الدور التمهيدى الكبير 
الای أداه التوحيدى للثقافة العربية عن طريق استخدام السؤال 
والعساؤل؛ وما يمكن أن يحدله ذلك من ريك السكون» 
رغربلة التوارث» وفتح أفاق جديدة ومتجددة للمعرفة, 

لفد كان على العلماه - حينئد ‏ أن يمدأوا العمل من 
تلك البيئة الجديدة التی أعدها لهم النوحيدى؛ وكان على 
من أنى بعده من المفكرين أن يكونوا اکشر جرأة واقتحاماء 
وكان من الضرورى أن بستمر إنناج الأسئلة وطرح التساؤلاث 
حتى لا بخیم شبح الركود؛ والمسلمات القطعية التى لا تقبل 
نقاشأء ولا تخدمل إعادة النظر! 

لكن ماذا حدث للثقافة العربية بعد التوحهيدى؟ 


ل ا كور لا درن 
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1١ 


إن نولد الشکل الشعسصی من رحم الرسالة فى نصی 
رسالة (الغفران) (والتوابع والزوابع) ۲۱۱ بلفت النظر إلى أهمية 
مخاطبة الأأخمر فى تشكل التوع القصصى فى ترالنا الأدبى 
(الرسمى)؛ ذلك أن الرسالة نقوم على مخاطبة الآخخر عبر 
السؤال والجواب؛ فالأصل فى (رسالة الغفران) ‏ على سبيل 
المدال ‏ انها رد على رسالة بعث بها ابن الفارح (وهو أديب 
حلبي كان معاصرا لأبى العلاء) إلى أبى العلاء العری. وقد 
ضمن ابن القارح رسالته عددا من النسازلات ذات الطابع 
اللغرى والفكرى والعقائدى... إلخ يطلب الإجابة عنهاء غير 
أن ابا العلاء أرجأ الإجابة عن هذه التساژلات وصدر رده 
على الرسالة بعمله القصصی (الغفران) حيث تسببث 
تساژلات ابن الفارح فى إحداث إثارة عقلية نتعلق بمسألة 
الجنة رلناروالشواب والعسقاب:؛ وقد تولد من تلك الإثارة 
الشكل القصصى الخیالی فى نص «الغفران»7؟ , 
#قسم اللنة العربية » كلية الأداب: جامعة القاهرة. 


ا 


ربدا أن النص القصصى فى كل من رسالة (الشفران) 
و(التوابع ولزرایع) ند نخلن بوصفه شكلا جدید (حائرا 
پستمد مشروعیته من إطار الرسالةء وهى الشکل التاح 
حیندل؛ الفادر على استیماب الوضرع اشار فى کل 
منهما”''؛ لأنه ذو طابع حواری؛ بمعنی أنه يقوم على 
مخاطبة الآخخرء ونتمدد فيه الشخصيات المتحاورة؛ وهذا من 
شأنه أن بلفت النظر إلى الأشكال النشربة السابقة - زمنهاً - 
رالتاسسة على الحوار» ومن هنا جاءت قراءة محاوراث 
التوحبدى عبر التنقيب عن الکونات القصصية فى ترالنا 
النشرى والبحث عن كيفية تشكل النوع القصصى فى 
العراث ٠‏ 

وعلى الرغم من وجسود بعض الإشارات المبكرة فى 
دراساث سابقة حول أدبية محاورات التوحيدى» فإن هذه 
الجهرد دد سمات هله الأدبية؛ واکتفت بکونها 
صبنت فى «قالب أدبي أو أنها نمتمد على التلاعب 
اللفظی(۲۷. 

ومحاورات التوحيدى تشغل مکانا بارزاً فى کتابانه متعددة 
الأشكال!*2, نبو شکلا من أشكال الكتابة النشرية المنصردة 


١ شوع‎ 


ألفت كمال الروبى 


اللتحققة فى عدد من مولفانه هى (الإمعاع والوانسة) 
و(المقابسات)؛ ر «لهرامل والشرامل) » رندرر هذه احاورات 
حول مرضرعات فلسفية أو موضرعات ذاث صبغة فكرية أر 
معرفية عامة؛ وربما سياسية؛ ما كان بشغل مشقفي تلك 
الفترة (ق 4 ه) من العصر الوسيط. 

ومن المهم أن تحدد ‏ بداية ‏ آن القراءة الأولية فحاورات 
لشرحیدی نبين أن انسامها بالأدبية لا برند إلى الصماغة 
اللغوية؛ وانما إلى الشكل الحواری نفسه (احاورة)برصفه 
وسيلة أدبية پسط من خلالها الوضوع الطروق عبر أصوات 
متعددة سد الاخشلاف والتعارض أو الانفاق. ويسدو 
التوحیدی فى هذه المحاورات محاورا لثقافة عصره؛ والثقافة 
الئى كان بحاورها هى ثقافة الخاصة من العلماء والمفكرين 
الذين خرجوا على النمط التقلیدی المألوف: رهم العلماء 
الذين كان بنتمی إلبهم؛ كما كان يحاور أيضا ثفافة الخاصة 
من علماء ومفكرى الثقافة الدمطية التقليدية (اللغة, النحوء» 
الفقة» الشريعة) . 

وبعبارة أكثر تفصيلا؛ فان موضوع المحاررات هر الذى 
فرض شكل الماورة! لاله الشكل الذى يسمح بالتفكير فى 
إشكالات عصر التوحبدى ومسائله السائدة بين مثقفی تلك 
الفثرة؛ وأحد محاورها الأساسية؛ مشكلة تأكيد الهوبة وعلاقة 
ال «نحن) بالأخر. وقد تولد عن هذه المشكلة موضوع 
المفاضلة بین 

المرب رالمجم؛ الدين والفلسفة؛ التحو والمنطق؛ الشعر 
والنثره الإنشاء والحساب. 

وهذه المرضرعات إذا نظمناها فى حقول جدول سنجد 
أنها تصطف فى عمردین متقابلین؛ الأول مفرداته: العرب» 
الدين؛ النحوء الشعر الإنشاء. أما الآخر المقابل فهر: العجم؛ 
الفلسفة؛ النطق؛ النشر ؛ الحساب؛ وإذا كان لهذا التصور 
رجاهته س جالنب : فإنه يرجع إلى أن هذه التعارضاث تضرب 
بجذورها فى قلب الشحولات الاجتماعية؛ وما وازاها من 
مولات فكربة فكرية أدبیث, فى الجتمع العربى فى ذلك العصر. 
وقد جسدت محاورات التوحيدى هذه التحولات؛ ذلك أله 
بدا واعيا بإمكانات هذا الشكل الحواری؛ إذ جاءت محاورانه 


ل 


شكلا تعبيريا كاشفًا للتععارضات القائمة:؛ ليس فقط بين 
مفردات كل من هين العمودين السابقين: وإنما أيضا بين 
الثنائیات التى فرضتها مأزق عصره؛ ومن إشكالات ذلك 
المصر البعيد المطررحة فى الحاورات العلاقة بين الحاكم 
واشکوم؛ والسياسة النى پراجه بها الحكام رعاياهم فى 
مواقف الأزمات» الاستبداد بالرأی (الدکتاتوریة» فى مقابل 
التشاور والاخذ بآراء الغير (الدیمقراطیة) . وستری ما لهذا 
التعارض من أثر فى رسم الشخصيات التحاورة. 


آ- 


تأسست انحاورات على «مخاطبة الآخخره الثى تمثل لواة 
أصيلة لها. رفامت هده المحاطبة بدررها على حضور الأنا 
المتكلمة مجسدة فى الرارى «أبى حیان»؛ فى مواجهة الآخر 


, ذى التجليات الختلفة (أبو الوفاء المهددس؛ ابن سمدان» أبو 


سليمان؛ مسكوبه). وتتم هله الفاطبة عبر صيفة السؤال 
والجواب وهی أبسط صور هذا الخطاب؛ ححيث يلقى السؤال 
من تبل السائل؛ ثم يئلفى الإجابة عنه دفعة واحدة» سواء 
كان هذا السوال بسیطاً أر مركبًا (بتضمن اسئلة عدة), 
ونغلب هذه الطريقة على صيافة نساولات (الهوامل 
الشرامل) ؛ التى یکون فيها الراری (أبو حيان التوحيدى) هر 
السائل؛ فى حبن يكون مسكربه هو 

غير أن مخاطبة الآخر نتم عبر صور أكثر تعفيد) من مجرد 
طرح السؤال من قبل الراوی» كما هو الحال فى (الهوامل 
ولشوامل) » ذلك لأن احور تتخذ شكلا أكثر تركيبا فى 
كل من (الإمشاع والمؤانسة)و (القابسات)! حيث لعرض 
المشكلة الطروحة من وجهات نظر متعددة فى حالة حضور 
أكثر من محاور؛ إما بالرجود الفعلى أو بالاستدعاء؛ سواء 
كان هذا الاستدعاء بتم على مستوى القول أو على مستوی 
الشخصية. فالراوى فى (الإمتاع والمؤائسة» وإن كان صاحب 
دور ابث لا غير حيث يمثل دور المجسيب بدا من 
استجابه لأبى الوفاء لهندس فى تسجيله الماورات؛ ونهاية 
بإجابته عن نساؤلات الوزير دابن سعدان» - فاجابائه غالبا 
مانستند إلى أقوال الآخرين وأرائهم انى يستدعيهاء إما 
ليعارضها أو يدوارى خلفها. وتتبدل العلاقة بين السائل 


راجیب فى (المقابسات) بتتویمات متعددة» فیکون الراری هو 
السائل" أو اجيب" ؛ أويكون السائل شخصا أخر غير 
الراوى“؛ وتععدد الأسماء فى هذه الحالةء وقد لا عخد 
أسماء السائلين أو انمیبین(٩).‏ وفى كل الأحوال؛ فان احاورة 
داحل (الإمناع والمؤائسة) » و(المقابساث)؛ تبدر مرکبةه 
لاحتوائها على أكثر من وجهة نظر وأكثر من صوت. 
ومن المثير أن استجابة الترحیدی لأبى الوفاء الهندس نتم 
فى إطار الرسالة» بحيث تصبح هی - أى الرسالة - الاطار 
العام الای يحتوى افحاورات التى يعيد التوحیدی إنتاجها. 
يفول مرجها خطابه إلى یی الوفاء المهندس؛ 
«هذا وأنا أفعل ما طالبتنی به من سرد جميع 
ذلك؛ إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هله 
الساعة يشن ريصعب بعقب ما جرى من 
التساوض؛ فإن آذنت جممته كله في رسالة 
شثمل على الدنیل والجليل» والحلو والمر» 
والطرى والعاصی؛ واحبوب والگروه» ۲۲۳۱ . 
رفی بداية الجزه الثالی من (مناع) کتب التوحيدى 
موجها الخطاب مرة أخرى إلى أبى الوفاء؛ 
«أنا أسألك ثانية عن طريق التوكيد؛ كما سألتك 
آولا على طريق الا مشراح أن لكرن هذه الرسالة 
مصرلة عن عيون الحاسدین المیاپین»(۱۱) ۰ 
ویمنی ذلك أن عملية استرجاغ انحاورات رکتابتها؛ وهی 
ما أسماه التوحيدى ب 9سرد»؛ تمت داخعل إطار أوسع هو 
الرسالة؛ وهذا بدوره يؤكد أهمية الرسالة بوصفها شكلا 
پعتمد على خطاب الآحر فى توليد الشكل الفصصی؛ 
ویتجلی هذا بشكل حاص فى (الامتاع والمؤانسة) ؛ إذ تصبح 
الرسالة هی الشکل أر «الاطارا الشارجى الذى يقع داخله 
السرد؛ ریم (السرد) بدوره إطار) ارجا بحتری داحله 
«اضاوردا . 
وسن الهم أن نلفت النظر إلى أن كعابة الشوحیدی 
اورانه ند تمت من حلال عملية استمادة أو استرجاع 
الناتشات الحقيقية التى دارت فى مجلس الوزير ابن سعدان؛ 


محاوراث التوحهدی 


أو التى ثم الحكى عنها فى هذه امسالس؛ أو من لال 
استعادة المناقشات الثى تمت فى مجالس العلماه من أمدال 
أبى سلیمان المنطقى (القابسات). 

واسترجاع أبى حيان للمداقشات فى محاوراته المكدوية 
بستدهی الحدیث عن محاورات سقراط لانلاطرن؛ التى 
قامت على الآلية نفسها من حیث هى استمادا ناقشات 
سقراط مع تلامیده؛ ذلك أن كلا مهما یتسم بالطابع 
الإبداعى الحر المجاور للتسجيل الحرفی لهذه المنافشاث وقد 
اعتذر التوحيدى فى بعض المواضع من محاورائه هن عدم 
استطاعته نسجیل أسماء كل التحاورین أر عن عدم الثرامه 
بالنفل المحرفى !211 5 

وإذا كان هناك مجال آخر للمقارنة؛ فان هناك منهجًا 
واحد) نستند إليه هذه الماورات؛ وهو الكشف الحواری عن 
الحقيقة؛ فضلا عن وقوفها على أرضية سردية. وهدا تدر 
أهمية الإشارة إلى معالجة «باختین؛ للمحاورات السقراطية 
لأفلاطون بوصفها «صنفا أدبيا مر من قبوده التاريخية 
المتعلقة بالذكريات وانسم بالطابع الابداهی الحرا ۲۱۳۱۰ ودر 
الإشارة إلى محارلة الإفادة من هذا التوجه في قراءة محاورات 
الشوحیدی»؛ دون الالترام بحرفية المنهجية الباخمتينية» انطلاقا 
من محاورات التوحبدى ذاتها وارتباطها بسياقها اللقافى 
الخاص. 

ولعل آهم ما تتمیز به محاورات التوحهدى عن محاورات 
سقراط لأفلاطون أن العلاقة بين السائل والمجيب لم نكن 
علافة ثابئة؛ كما آشرنا سابفا؛ حيث تتبدل أطراف هذه 
العلافة وتتعدد؛ فالترحیدی الراوى لا يكون هو السائل بشکل 
دالم؛ ولا يكون المجيب بشكل مستمر إذ بتراوح دوره ین 
الراوى السائل والراوى الجيب أو مجرد الراوى الذى بنقل عن 
الآخرين. ومن هنا فهر لا يأخيل سمت المعلم السفراطی الذى 
پستدرج تلاميله للوصول إلى الحقياف!؛ ومع هذا فإن 
محاورات التوحهدى تصبح أداة معرفية وشکلا تعبیراً كاشفاً 
عن الحقيقة أو الفكرة التى يسعى إليها؛ لاسیما أن معنى 
ااورة - عنده - يجاوز استيفاء الرد (الجواب) على السائل» 
أو استجابة المسؤول بتقديم الإججابة عن التساؤل الطروح» إلى 
نوع من التفاعل بين اغخاطب والمتكلمء وهذا التفاعل باعل 


۱۶ 


ألمت كمال ارژای ...سس سس ج ج سس سس 


لیات مختلفة: «افادلة أو المذاكرة أو المناظرة أر القابسةه . 
ونی كل هذه الأحوال مق المحاورة الخصوبة المقلية 
والإضافة المعرفية؛ والتعة النفسية والروحية؛ فى أن. وبدعم 
ذلك أن آطراف احاورة (محادلة أو مقابسة أو مذاكرة أو 
مناظرة) دائما من العلماء والمفكرين. 
وينسحب معني المحاورة على مأ يسميه الترحیدی بالشحادثة , 
فيفول فى (الإمتاع والمؤانسة) على لسان همر بن عبد العزیز: 
«إن فى احادثة تلفيحًا للعقول رترويحا للقلب 
وتسريح للهم وتتقيحا للادب ۱ . 
كما يقول التوحيدى فى معنى «مقابسة» على لسان 
استاذه أبى سليمان ردا على أحد تلامذنه وقد قرظه بحمد 
الله على ما يسديه إليهم من فوائد: 
ابكم اقتمست ؛ ربحج ركم تدحت؛ وإلى ضوء 
نارکم عشوت؛ وإذا صفى ضمير الصديق 
للصديق» أضاء الحق بينهما واشثمل الخير 
عليهماء وصار كل واحد منهما ردا لصاحبه؛ 
وعوناً على فصده» وسبباً فوباً فى نيل رادنه 
ودرك بخیته؛ ولا عجب من هذاء فالنفوس 
تتقادح والعقول تتلاقح والألسنة تفاع . 
فا محاورة محادلة أو مقابسة مخقق الفائدة والمدعة معاء 
ونعمل على إذكاء العقل واستثارته عبر هذا التفاعل المقلى 
والنفسى واللغوى من أجل الوصول إلى الحقيقة؛ والإضائة 
العفلية ای خفقها اضاررة لا تتم فقط عبر محاورة الصديق 
للصديق؛ وإنما عبر الكلام مع الخصم بأشكال متعددة. يقول 
الترسیدی: 
«الکلام مع الخصم من المهائرة والمناظرة 
والمذاكرة. فأما المهائرة فباب بنشأ من التدافس 
وإيشار الغلبة؛ وأما المذاكرة فالمقصود بها طلب 
الفائدة؛ کالرای المروض على العقول الفتلفة 
إلى أن يقع لاعتیار عليه بعد الاثفاق؛ وأما 
المناظرة فمشرسطة بين المهائرة والمذاكرة: ند 
تفضی إلى المنافسة؛ وقد توجد بها الفائدة؛ وهی 
كالفكاهة بين العلماء»۲۱۳۳. 


۱۹۹ 


يشرق الشوحیدی بين مستویات الشحاوره ویفیم ثلالة 
مستویات مثراتبة أدناها الشحاور الذى بهدف إلى المنافسة 
وتحقيق الغلبة (المهاترة), وأعلاها التحاور (المذاكرة) الذى 
يسعى إلى تخفيق الفائدة؛ إذ بناقش فيه الرأى (أر يعرض على 
العقول اففتلفة) من رجهات نظر متمددا» إلى أن بتحفن 
الانفاق عليه؛ وبين هذين السشویین مستوی متوسط 
هو(المناظرة) ؛ وهو [ما أن يحقق المنافسة أو الفائدة. 

وأهسم ما تعبر عنه هله النصوص للتوحيدى أنها نسجل 
- إلى حد ما - وعيه بأن احاورة (محادلة كانت أو مفابسة أو 
مناظرة أو مذاكرة أو حتى مهائرة) جاوزت الشکل الموئولوجى 
فى نقديم الحفيقة أو اللکرة: فانسمت بطابع حوارى سد 
فى عرض الرأى ونقيضه أر عرض الفكرة الواحدة من زايا 
مختلفة متعددة؛ ومن هنا أناحث الحاورة الجال لحضور الغير 
وأفكاره؛ ومن هنا أيضا كان انفتاح محاورات التوحیدی على 
تعددية الأجناس والإقرار بوجود أجناس أخخرى غير العرب» 
وتوزيع الفضائل الإنسانية بينهاء وكان الإقرار بتعددية أشكال 
الوعى بين العرفة الدينية (الشريعة) والمعرفة الفلسفية» ولعددية 
الأنواع الأدبية بين شعر ونثر. ولهذا يمكن القول؛ باختصارء 
إن «احاورة» لدى الشوحیدی جاءت وليدة للوعى الدبنی 
المنفتح الذی يفوم على التعدد والشرع والاختلاف؛ والجمع 
بين الأنا والآخر فى علاقات معكاففة , 

وينبغى أن نضع فى اعتبارنا أن التوحيدى كان يعيش قترة 
نفبرات اجتماعية وثقافية فى الحواضر التى تلقل بینها؛ 
لاسيما فى مديدة بغداد التى كانت تعج بالأجئاس افتلفة 
والملل والطوائف؛ مما شكل مناحا من التسيارات والأفكار 
والأراء المتصارعة. ولا يخفى أيضا أن جزاً کبیر) من نشاط 
الترحيدى نركز فى الإسهام فى جلسات النقاش التي" کانث 
ری فى الدواثر الثقافية المتعددة» وهی جلسات لم تفتصر 
على مجالس ابن سمدان أر رجالات السلطة» بل جاوزتها إلى 
مجالس العلماء مثل مجلس أبى سلیمان النطفی؛ وهده 
الدوائر كانث نعتمد فى نشاطها الفکری والمعرفى على تبادل 
الآراء ومناقشتها. ومن هنا كان تتاول التوحيدى الخاص لهله 
الأذكار والتصورات وتجمسيده لها فى الحاورة عند الحوار الذى 
بقرم به أشخاص متعددوك. 


تم یی تسس ۳ محاورات التوحیدی 


ےت 


فدات احاورة فضاء بسع لعرض الأراء التمددة؛ أو لعرض 

رای ونشيضه من زرابا مختلفة؛ وبهلا تماوزت الشكل 

المونولرجى فى تقديم الحقيقة أو الفكرة» ساعد على ذلك 

الطببمة الثنائية لاشکالات مثقفى عصر التوحیدی؛ الى 

جسدتها هذه المحاورات. غير أن طرح المحاورة للرئى والرأى 

خر لم يتخل مظهر؟واحد)! بل انخذ مظاهر عدة! منها أن 

هذا الطرح كان يعم بشكل صريح لصالح الفكرة الواحدة 

بتغلیب أحد الرأبين على نحو مباشر؛ ویتجسد هذا بوضوح 

فى الحماورة الى دارث حول المفاضلة بين كتابة الحساب 

ركعابة البلاغة والإنشاء؛ فالرأى الأول يسعى إلى تمجيد 

ككتابة الحساب فیما يؤديه هذا النوع من النشاط الإنسائى من 

مهام نفعبة مباشرة للدولة والسلطان» فى حين ينشقص من 

شأن الإنشاء والبلاغة ومحترفيها من الكتاب بصفة عامة. أما 

الرأى الآخمر ؛ المضاد؛ في قرم بشفنهد هذا الرأى بجمیع 

تفاصيله لحساب كتابة البلاغة والإنشاء. ومن الملاحظ أن 

الموحيدى يفوم بعرض وجهة النظر كاملة دفعة راحدة» 

وكذلك وجهة النظر المقابلة؛ رشم هذا العرض على أرضية 
سردية؛ يجره إليها نساؤل الوزير فى بداية انجلس: 

دولا عدت إلبه فى مجلس أخمر؛ قال: سمعت 

صياحك الیرم فى الدار مع ابن عبيد ففجم 

کنتما؟ قلت؛ کان يذكر أن كتابة الحساب 

نم وأفضل رأعلق بالملك والسلطان إلبه أحوج» 

وهو بها أفضنى من کتابة البلاغة؛ والإنشاء 

والتحرير» فإذا الكتابة الأولى جد والأخرى هزل ١‏ 

ألا ترى أن التشادق والتفيهق والكذب والخداع 

فيها أكثر؛ وليس كذلك الحساب الشحصیل 

والاسندراك والتفصیل» قال: وبعد هذا فتلك 

صناعة معروفة بالمبدأ موصولة بالغاية وحاضرة 

الجدری؛ سربعة المنفعة! والبلاغة زخرفة وحيلة؛ 

وهی شبيهة بالسراب» كما أن الأخرى شبيهة 

بالماء. قال! ومن نعساسة البلاغة أن أصحابها 

يسترقمون ویستحمقون! وکان الكتاب قديما فى 

دير الخلفاء ومجالس الوزراء يقولون: اللپم إنا 


لعوذ بك من رقاعة المنشكين: رحمائة المعلمين» 
وركاكة النحوبين... ولو لم يكن من صنعة 
الإنشاء إلا أن الملكة العريضة الراسمة يكتفى فبها 
بمنشئ واحد؛ ولا یکتنی فیها بمالة کالب 
حساب... ومازال أهل الحرم والتجارب بحثرن 
أولادهم ومن لهم بهم عناية على تعلم الحساب» 
وبقولون لهم دهر سلة الخيز (۲۱۷ , 
وعندما يسأله الوزير عن جوابه على ذلك الهجوم بقوله؛ 

«هذه ملحمة منكرة فما كان من الجواب؛؟ 


يقول الترحيدى مصدر) كلامه بنتيجة الحواره وما آل إليه 
الخصم؛ قبل أن يعرض لتفاصيل رجهة النظر المقابلة؛ 
«قلت؛ ما قام من مجلسه إلا بعد الذل والقماءة» 
وهكذا يكون حال من عاب القمر بالکلف» 
والشمس بالکسوف؛ راندحل الباطل» ولصسر 
المبطل» وأبطل الح ؛ وأزرى على اه 2140 , 
لم يقوم التوحيدى بعد ذلك بعرض وجهة النظر الأخرى 
النى تعلى من شأن البلاغة والإنشاء والکتاب؛ ومن هنا يعدمد 
هذا الرأى على بسط فوائد البلاغة والإنشاء واستيفائها؛ كما 
يعشمد على تفند النرائص الثى يلحقها الرأى الأول بالكتابة 
والکتاب؛ من ذلك على سبيل المثال؛ 
دما قرلك: «إحدى الصداعتین هزل» والأخرى 
جد؛ فبلسما سولت لك نفسك على البلاغة» 
هی الجد؛ وهی الجامعة لدمرات العقل؛ لأنها 
خن الحق؛ وتبطل الباطل ...إلخ؟ ٠‏ 
وأما قرلك؛ «الإنشاء صناعة مجهولة المبدأًء 
والحساب معروف المبدأ فقد خرفت؛ لأن مبدأها 
من المسقل؛ ومرها على اللفظ؛ وقرارها فى 
الخط؛ . وأما قولك «إن أصحابها يسترفعرن» 
فهذا شنم من القول؛ ولو عرفت الصدق فيه لم 
تنبس به» ولم تنطق بحرف منه؛ فن فيه زراية 
على السلف الصالح والصدر الأرلة ٠‏ 


ألفت كمال الررى 


وأما قولك: وإن المملكة تکتفی بمنشئ واحده 
فقد صدقت» وذلك أن هذا الواحد فى قرئه يفى 
بأحاد كثيرة» وهولاء الآحاد ليس فى جميعهم 
وفاء بهذا الواحد» وهذا عليك لا لك...» (219, 
وعلى هذا فان احاورة التى استوعبت الرأى والرأى الآخر 
(لنفیض) ؛ ویعبارة آخری؛ استوعبت وجهتى نظر 
متعارضنین ؛ صممت لتغليب الرأى الواحد على الآخر على 
نحو صريح ودون مواربة. ولمله من الملاحظ أن هذه الحاورة 
بسن أبى حيان وابن عبید الکانب ند أجرت داحل المحاورة 
الإطار بين أبى حبان والوزير ابن سعدان؛ وأن المحاورة الإطار 
قامت بدور فى تأكيد الانتصار للرأى الواحد على لسان الوزير 
وأبى حيان. ومن المهم أن نشير هنا إلى أن تقنية بناه محاورة 
داحل محاورة ستظل سمة غالبة فى بناء محاورات الترحيدى 
التى يمثل فیها دائما حواره مع الوزير فى البداية الحاورة 
الإطار. 
ویتکرر الأمر نفسه فى مناظرة السيرافى ومتی القناگی+ 
الى سجلها التوحيدى فى الليلة الشامنة من لیالی (الإمتاع) ؛ 
تحمل الحاورة - الناطرة وجهتى نظر تابن ؛ غير أنهاتبدأ 
ونشهى لحساب الرأي الواحد وغلبة أحد الشحاورین. ويثم 
عرض هذه امحاورة أبضا على أرضية سردية؛ كما هو الحال 
بالنسبة إلى المحاورة السابقة؛ فيقول الترحيدى موجه حديثه 
إلى أبى الوفاء المهندس: 
«لم نی أبها الشسيخ... ذكرث للوزير مناظرة 
جرت فى مجلس الوزير أبى الفتح بن جعفر بن 
الفرات بين أبى سعيد السیرافی وی بشرمتی 
واختصرنها؛ فقال لى؛ اكتب هذه المناظرة على 
الشمام؛ فان شيعا يجرى فى ذلك اجلس النبيه 
بين هذين الشيخين بحضرة أولنك الأعلام پبنی 
أن یفتنم سماهه؛ رنرهی شوائده .. فکتبت: 
حدئلی أبو سعيد بلمع من هذه القصة. فأما 
على بن عيسى الشبخ الصالح فإنه رواها 
مشروحة. 
لما انمفد المجلس سنة ست وعشرين وللالمائة؛ 
فال الوزير ابن الفرات للجماعة ‏ ونیهم 


۱۸ 


الخالدی وابن الأخمشاد والکتبی وابن أبى بشر 
وابن رباح وابن كعب وأبو عمر وقداصة بن 
جمفر... - ألا يشدب منكم إنسان لمناظرة منّى 
فى حديث المنطق؛ فانه یقول لا سبيل إلى معرفة 
الحق من الباطل والصدق من الكذب والخير من 
الشر والحجة من الشبهة رالشك من اليقين إلا 
بما حوبناه من اعطق وملکناه من القيام به... 
فأحجم القوم وأطرقوا. 

قال ابن الفرات: والله إن فيكم لمن فی بكلامه 
ومناظرنه وكسر ما يذهب إليه؛ نی لأعد کم فى 
العلم بحاراء وللدين وأهله أنصاراء... فرفع أبو 
سعيد السيرافى رأسه فقال: اعذر أبها الوزیر؛ فان 
الملم الصون فى الصدر غير العلم الممروض فى 
هذا الجلس على الأسماع المصيخة والعيون 
احدقة والعقول الحادة والألباب الناقدة؛ لأن هذا 
بسشصحب الهيبة؛ والهيبة مكسرة؛ ويجتلب 
الحياء والحیاه مغلبة؛ ولیس البراز فى معركة 
خاصة كالمصاع فى بقعة عامة. فشال ابن 
الفرات: آنت لها يا أبا سعيد؛ فاهعذارك عن 
غيرك برجب عليك الانتصار لنفسك...2'"'(0, 


إن صياغة الشوحیدی الحاورة - المناظرة تبدأ على هذا 
النحو الباشر بمصادرة الرأى الأخمر على لسان الوزير ابن 
الفرات إن فيكم لمن يفى بكلامه ومناظرته وكسر ما يذهب 
إليه؛؛ قبل أن تعرض لهذا الرأى. وقد مهد الترحيدى لهذه 
المصادرة قبيل أن يبدأ فى سرد روايئه؛ عندما أشار- فى نهاية 
احاورة التى افتتح بها حواره مع الوزير فى هذه الليلة الشامنة, 
حول وجهة نظر حاصة بابن يميش فى أمر التفلسفة 
والمناطقة ‏ إلى مثى القنائى وقد هاجمه بوصفه واحدا من 
يستأئرون بالمعرفة الفلسفية والمنطقية ويصعبون طريقها للناس 
ضما للکسب والارتزاق بهذا الاستثثار: 
«فإن منى کان يملى ورفة بدرهم مقتدرى وهو 
سكران لا بسقل؛ ویشهکم؛ وعنده أنه فى ربح» 
وهو من الأحسرين أممالاء الأسفلين 
أحوالا:(۲۲۱, 


ونستمر عماية الصادرة بتتویعات آحری؛ عبر تدخل 
الوزير ابن الفرات فى محاورة الى سعيد لأبى بشر متى 
القنائی؛ کتب التوحیدی: 
«فشال ابن الفرات؛ أيها الشیخ الوفق؛ أجبه 
بالبيان عن مواقع «الواوه حتی تكون أشد فى 
افحامه؛ " 
وفى موضع آخر بوجه الوزیر کلامه إلى أبى سعيد مشجعا 
ومحرضا على تبكيث الخصم؛ «قال ابن الفراث لأبى سعيد؛ 
تمم لنا كلامك فى شرح المسألة حتى تکون الفائدة ظاهرة 
لأهل المجلس؛ والتیکیث عاملا فى نفس أي بشره. كما 
يستحفه فى موضع ان على إفحام متی؛ «سله يا أبا سعيد عن 
مسألة أخعرى؛ فان هذا كلما توالی عليه بان انقطاعه؛ 
رانخفض ارئفاعه» فى المنطق الای بنصره والحق الذى لا 
یصره(۲۳, 
وفى لهاية اضاورا يعقب ابن الفرات : 
«عين الله عليك آیها الشيخ؛ فقد نديث اکباه 
وأقررث عيونا وبيضت رجرها وحكث طرازً لا 
يبليه الرمان» ولا يتطرق إلبه الحدثان (1؟, 
يتبع الدوحيدى هنا ألية مغايرة فى عرض الرأی والرأى 
الآحرء وهی آلبة الهجوم والمبادأة وليس الدفاع؛ حيث نطرح 
المسألة باقتراح استفزازی من الوزيره ثم بیدا الحوار فى إطار 
الخصومة والمنافسة والمباهاة» وهی المعانى التى يوكدها معنی 
المناظرة عند التوحیدی, من هنا فان كلا من وجهتی النظر لا 
نعرض كاملة ‏ كما هو الحال فى انحاورة السابقة - وإئما 
يتم عرض وجهة النظر عبر الأسئلة المثوالية الموجهة إلى 
الخصم؛ وقد بادر أبو سعيد السيرافى - انصياعا لرغبة الوزير- 
بتوجیه السؤال الأول إلى متى القدائى» ثم توالت الأسئلة. 
كتب التوسیدی: 
الم واجه متی فقال؛ حدثنی عن المنطق ما تعنى 
به؟ فانا (ذا فهمدا مرادك فيه كان كلامنا معلك 
فى قبول صوابه ورد خخطفه على سنن مرضی 
وطريقة معروفا. قال متی: أعنى به أنه آلة من 
آلات الكلام: يعرف بها صحيح الكلام من 


“اوراس اسر وت تا 


سلیمه؛ وفاسد الى من صالحه؛ کالیزان... 
فقال أبو سمید؛ انعطات لأن صحيح الكلام من 
سقيمه يعرف بالنظم المألوف والإعراب المعروف؛ 
وإذا كنا تکلم بالعربية؛ وفاسد العنی من صالحه 
يعرف بالمقل إذا كنا نسحث بالعفل... ودع 
هذا؛ إذا كان المنطق وضعه رجل من يونان على 
لنة أهلها واصطلاحهم علیها رما بتمارفونه بها 
من رسومها وصفاتهاء فمن أبن يلرم العرك 
والهند والفرس والمرب أن ينظروا فيه ویدخلوه 
قاضيا وححكما لهم وعليهم؛ ماشهد لهم به قبلوه 
وما أنكره رفضوء؛ قال متى: إنما لرم لأن المنطق 
بحث عن الأغراض الممقولة والمعائى الدرکة 
ونصفح للخواطر السائحة والسوانع الهاجسة١‏ 
والناس فى الممقولات سواء؛ ألا تری أن أربعة 
وأربعة ثمالية سواء عدد ججميع الأم؛ وكذلك ما 
أشبهه قال أبو سعيد؛ لو كانت المطلوبات بالعقل 
والمذكورات باللفظ ترجع مع شعبها افعلفة 
وطرائقها المعباينة إلى هذه المرثبة البيدة فى أربعة 
وأربعة وأنهما ثمالية؛ زال الاخمئلاف وحضر 
الاتفاق؛ ولكن ليس الأمر مكذاء ولقد مرهت 
بهذا اشال؛ ولكم عادة بمثل هذا الشمویه؛ 
ولکن... إذا كانت الأغراض المضولة والمالی 
المدركة لا يوصل إليها إلا باللغة الجامعة 
للأسماء والأفمال والحروف؛ أفليس قد لرست 
الحاجة إلى معرفة اللغة؟ قال؛ لعم. قال: 
أخطأت» فل فى هذا الموضع؛ بلى. قال: بلى أنا 
أفلدك فى مثل هذا. قال؛ أنت إذا لست تدعونا 
إلى علم المنطق؛ نما تدعونا إلى تعلم اللفة 
اليونائية» وأنت لا تعرف لغة يوئان؛ فكيف صرت 
تدعونا إلى لغة لا نفى بهاء وقد عفت منذ زمان 
طوبل: رباد أهلهاء وانقرض القرم الذين كالوا 
پتفاوضرن بها... قال متی؛ يونان ون بادت مع 
لغعهاء فان الترجمة حفظت الأغراض وأدث 
المعالى وأخلصت الحقاگن»(۲۳ . 


۱:۹ 


لفت كمال وی .سس سس س 


من الجلی أن المحساورة تصرض لشكلين مختلفين من 
آشکال المرفة؛ المرفة النحوية والعرفة المنطقية؛ والمقارنة 
بينهما غير متکافلة؛ بل لبدو ظالمة؛ نظر لخصوصية الأولى 
وعمومية الثانية؛ ومن هنا يعشمد امحاور الأول (أبر سعيد) فى 
منافشته على كشير من الخالطات رالماحکات المقلية الئى 
نهدف إلى إرباك الآخر وإهانته وتخويله إلى مجرد تلميذ بغي 
أن يجيب عن الأسئلة الموجهة إليه بما يدفق مع قناعاث 
السائل؛ أو ينبغى عليه أن يجيب عن أسئلة معلومانية تخص 
فواعد النحو واللغة؛ تلك الأسئلة الثى يوجهها إليه فى القسم 
الثانی من المحاورة. 
وننتهی اخماررا بتحفیق الاتصار للنحو على المنطق؛ وهو 
انعصار للرژية اافظة الغلفة» وان بدت ظاهربا ذات صلة 
بالهوبة رالانتماء: وبعبارة أحری» یمکن القول إن اضحاورة هدا 
سخرت لخدمة الرأى الواحد المتعصبء وقد جاءت صياغة 
أفوال السیرانی الوجهة إلى مثى مشحولة بالانفعال بما 
تتضمنه من انهامات موجهة إلى الآخر, وأحكام تقويمية 
رادعة؛ فى حين لبدو صياغة أقوال منى الحدردة جدا صياغة 
هادئة متعقلة. رنضلا عما تلمح إلبه هذه الصيافة من 
دلالات؛ فإنها رظفت أيضا فى [خمضاع الحوار للفكرة 
الواحدة والرأى المتعصب, 
رما يشير الانتباه أن محاورة مى والسیرانی حول النحو 
والمنطئ فى (الامتاع )نتخذ منحى مغايرا فى (القابسات) + 
حين تتغیر شخصيتا الشحاورین؛ وبأخعذ الحوار بینهما طابعا 
آخر غير طابع المنافسة والتحدى وضرورة (فحام الأخر؛ ذلك 
حين بصبح التوحيدى رأبو سليمان المنطقى فارسى الحوار, 
يوجه أبو حيان التوحيدى سؤاله إلى أستاذه: 
«إنى أجد بين المنطق والنحو مناسبة غالبة 
ومشابهة فریية» رعلی ذلك فما الفرق بينهماء 
وهل يتعاونان بالمناسبة ؟ وهل يتفارتان ... ؟1 ۹ 
ولا يخفى أن السؤال الذى يطرحه الراوى/ احاور يمهد 
لإمكان الترفيق بين النحو والمنطق. أو ما يمكن أن نسميه 
بالمصالحة بين أصحاب النحو وأصحاب النطق: وبعبارة 
آحری» يمهد طرح السؤال على هذا النحو من السباغة 


1 


لتقبل وجهة النظر الأخرى بشئ من الرحابة وسعة الأفق» رإذا 
تابعنا امحاورة وجدنا (جابة أبى سليمان تتضمن محاولة لتوفیق 
بين النحو والمنطق؛ وبعدها تولی أسقلة التوحيدى عن النحو 
رالطن ركيفية نیام أحدهما ره فى حين تسعى أججوبة 
أبى سليمان إلى خفيق صيغة توفيفية؛ عبر رصد التشابه 
بینهما وإمكان إقامة التكامل بينهما .ومن خلال هذه الماولة 
التوفيقية ینم خديد أهم ما ينسم به كل منهما من خصائص 
ذائية, 
وعلی الرظم من هذاء فان احماورة مخقق انتصار للمنطق 
على النحر؛ غير أن هذا الانتصار لا يثم فى إطار (حضاع 
امحاورة لخدمة الرأى التعصب؛ يدعم هذا أن الحاررة تفتع 
الباب لآراء أحرى يمكن أن تضاف إلى هذا الرأى. بقول 
الترحيدى على لسان أبى سليمان قرب نهاية الحاورة: 
«والنحر بدخل المنطق؛ ولكن مرتبا له» والمنطق 
يدخل النحوه لكن محففا له؛ رقد يفهم بعضص 
الأغراض وان عرى لفظ من النحرء ولا يفهم 
شئ منها إذا عرى من العفل؛ فالعفل أشد 
انتظاسا للمنطق؛ والنحو أشد الشحاما بالطبع؛ 
والنصر شكل سممی؛ والمنطق شكل هفلی» 
وشهادة اللحو طباعية؛ وشهادة النطن عقلية؛ وما 
يستعار للنحر من المنطق أكثر نما يستعار من 
النحو للمنطن حلى يصح ویستحکم ...۸ ۷ 
ولا يخفى هنا وضع أبى سلیمان النحو فى مرتبة آدنی 
لارتباطه بالطبع والحس؛ ووضسمه المنطق فى مسرنبة أعلى 
لارنباطه بالعقل» والإعلاء من شأن العقل فى الفكر الفلسفى 
فى الشقافة العربية القديمة أمر لا بحناج إلى نوضيح. إلا أن 
هذا الانتصار للمنطق يكرك هامشا للرأى الأخر - كما سبق 
أن آشرنا - عبر إمكان التوفيق بينهماء فضلا عن ترك المجال 
مفو للرأى بصفة عامة 2740 , 
ومن الملاحظ أن بعض محاورات التوحيدى تاذ هذا 
الشکل التوفيقى الذى يبدو فيه الیل لأحد الرأبين. ويمكن 
أن نلحظ هذا فى الحاورة التى دارت حول المفاضلة بين الشعر 
وانشر؛ حيث يقوم الراوى بذكر مایا کل منهما على ألسنة 


e neuen: 


الأخرين» ونبدو كفة النثر أكثر رجحان من كفة الشعره کم 
رکیفا (أى عدد الرايا ونوهیتها) . ونبدو وجهة النظر المؤيدة 
للشر فى تعارض تام مع وجهة النظر المؤيدة للشعرء فالأولى 
تعرض مزايا لنشر تسلبها الشعر؛ أو تلبت نوافضها له» ونتيع 
الآلية نفسها فى عرض وجهة النظر المؤيدة للشعر. . 
ورجهة النظر المؤيدة للنشر - والمنسوبة إلى أسماء عدة 
يصرح بها فى انحاورة ‏ تکسبه سمات علیا؛ فتخلع عليه 
سمة القداسة لأن الكتب السماوية آنزلث بالشر؛ وكلام 
الرسول جاء نراء ونكسب أشكاله ‏ خطابة وکتابة - أدواراً 
تأسيسية بالنسبة إلى الدولة والسلطان» وجمله وليد العقل + 
أشرف الفوى الإنسائية المدركةء وإلى جانب هذا فهو متحرر 
من الضرورة وقهود الوزن والإيقاع الشعربين؛ مبرأ من 
التكلف» ما يجعله أكثر اتساعاً من الشعر فى استيعابه أشكالا 
متعددة من الكعابة...إلخ. 
أما وجهة النظر المؤيدة للشعر؛ فتعتمد على أنه بستند إلى 
أنه فن معدمد راسخ؛ يعشمد على لفريعات مختلفة؛ واه 
يمتمد على الإيفاع والوزن الللين یجملانه بستخدم في 
الغناه؛ وله قائم بذاته لا بفترالی النشرء فى حين أن الشر 
بشحلی بالشعر ویفتقر إلبه؛ وأنه يستخدم للاستدلال 
والاحتجاج وما أشبه. وعلی هذا النحو تقوم المفاضلة بين النثر 
والشعر فى (الإمتاع والانسة) , كما تممل وجهنا النظر أيضا 
تشییما للمكانة الاجتماعية لكل من أصحاب النثر من 
الکتاب والخطباه وأصحاب الشعر من الشمراه "؛ رهر 
نقييم يكشف هن تغليب النثر وأصحابه على الشعر وأربابه. 
إلا أن استحضار التوحيدى رأى أبى سليمان المنطقى 
يكاد ينهى الحاررة بإقامة صيغة توفيقية ترضى أصحاب 
وجهتى النظر التمارضنین: 
«قال ابر سليماك: المعائى العفولة بسيطة فى 
بحبوحة النفس؛ لا يحوم عليها شئ قبل الفکره 
فإذا لقيها الفكر بالذهن الوثيق والفهم الدئيق 
ألقى ذلك إلى العبارة؛ والعبارة حبشذ تتركب 
بين وزن هو النظم للشعر؛ وبين وزن هر سبائة 
الحديث؛ وكل هذا راجع إلى لسبة صحيحة أو 


فاسد:؛ وصورة حسناء ار قبيحة » وتأليف مقبول 
أو مجوج... فإذا كان الأمر فى هذه الحال على 
ما وصفنا فللشر فضیلته التى لا تنكرء وللنظم 
شرفه الذى لا يجحد ولا بستر؛ لأن مناقب النثر 
فى مقابل مناقب النظم؛ ومشالب النظم فى 
مقابل مشالب الشر؛ والذى لابد نه هما 
السلامة والدقة؛ رب العريص؛ وما بحناج إلى 
التأوبل والتلخیص) 9" , 
وعلى الرغم من هله الصيغة التوفيفية الى يعرضها 
التوحيدى على لسان أبى سليمان؛ ومحاولة المساواة امن 
الشعر والنشر باعتبار معيار «جود: التأليف» هو الأساس فى 
المفاضلة؛ والإقرار بأن لكل منهما فضائله ومثالبه - فإن ميلا 
إلى النشر بطل قائما فى تقديمه النشر على الشعر فى سيا 
الكلام. وحين يتوسع التوحيدى فى عرض وجدهة نظر أى 
سلیمان فى القابسات؛ جد رأيه متضمنا لوجهتی النظر 
الموجودنين فى (الإمتاع)؛ فیشتمل کلام أبى سلیمان على 
مقارنة بين الشعر والنشر تتحدد فيها حصائص كل منهماء 
ونکشف هذه المقارنة عن أفضلية النثره كتب الترحهدى؛ 
«قال أبو سليمان» وقد جری كلام فى النظم 
ولنشر: النظم أدل على الطبيمة لأن النظم من 
حيز التركيب؛ والنشر أدل على العقل» لأن الشر 
من حمز البساطة؛ وإنما تقبلنا المنفلوم باکشر ما 
تقبلنا المنثور لأنا للطبيعة أكثر منا بالعقل؛ والوزن 
معشوق للطبيعة والحس؛ ولذلك یفتفر له عندما 
يعرض استکراه ۳ اللفظ ؛ والمقل يطلب المعلى » 
فلذلك لا حظ للفظ عنده وان کان متشونا 
معشوقاء والدليل على أن المعنى مطلوب النفس 
دون اللفظ الموشح بالوزن مرل على 
الضرورة..۰ باون 
ونتهی کلام أبى سليمان فى (القابسات) بصيغة توفيقية 
يقرب فبها المسافة بين الشعر والنشر بالوفوف على السمات 
المشتركة بهنهماء مؤكدا فى الوقت نفسه العمايز الذى يحقق 
لكل منهما استقلاليته. ومع هذا فان صيغة امحاورة قد أکدت 
حضرر الرای الآخير فلم تلغ وجوده ولم تجاهله: لكنها 


۱۱ 


ألفث كمال الروبی 


قدمت إمكانا المتفكبر فيه بطرح رأى أو آراء أخرى تناقضه أر 
تتصالح معه؛ وان كان هناك ميل إلى أحد هذه الأراء؛ وفی 
كل الأحرال نتحت محاورات التوحيدى أفقا لإمكان نعايش 
أكثر من رأى حول الوضوع الواحد. 


تات 


وهناك صونة أخرى للمحاورة الى بهیمن عليها الرأى 
الواحد» أو تکون مرجهة بفکرة أحادية؛ فيتم عرض هذا الرای 
بشکل غير مباشر عبر یهام بعدم تملك هذا الرأى أو الحقيقة 
الشحاور حولها. ومن آهم الآليات التى تستند إليها عملية 
الإيهام تلك أن الأسئلة الطروحة فى الحاررة تکون مرتبة وفق 
خطة منظمة م ة.عسودة؛ أتصبيح هی فى ذانها وسائط 
مصممة للرصول إلى الفكرة أو الحقيقة التى يراد [لبانها. 
ويمكن أن نتلمس هذا فى محاورة ابن سعدان مع أبى حيان 
التوحيدى فى اللبلة السادسة من ليالى (لامتاع)؛ حول 
المفاضلة بين العرب والعجم؛ حيث يتبين لنا كيف ممق هذا 
الابهام من خلال التحايل فى وضع الأسئلة وصياغتهاء 
وجمل الاجابة اسندراجا للسائل؛ وبناء محاورة داحل المحاورة 
لإعادة طرح السؤال ذانه بصيغة أخرى على لسان شخصية نم 
استدهاژها - نصدا- من الماضى. بسال ابن سعدان 
الترحيدى: 
«أنفضل الصرب على العجم أم العجم على العرب؛؟ 
فيجيب الترحیدی: 
اقلت: الأم عند العلماء أربع ! الروم والعسرب 
وفارس والهند؛ وللاث من هؤلاء عجم؛ رصعب 
أن يقال العرب وحدها أفضل من هولاء الثلالة» 
مع جوامع مالها وتفاريق ما عندها. قال؛ نما 
رید بهذا الفرس؛ فقلت قبل أن أحكم بشئ من 
تلقاء نفسى أروى کلام لابن المقفع رهر أصيل 
من الفرس عريق فى العجم؛ مفضل بين أهل 
الفضل ... قال: هاث على بركة الله وعونه. 
قلت؛ قال شبيب بن شبة: نا لوقوف فى عرصة 
المربا... إذ طلع ابن المقفع فما فينا أحد إلا هش 


۱۵۲ 


له اراح إلى مساولته... فقال: ما ينفكم على 
معوذ درايكم من هذا الوضع... هل لكم فی 
دار ابن برئن فى ظل شدرد وواقية من الشمس 
واستقبال من الشمال... وندمهد الأرض فإنها 
خمير بساط وأوطؤه؛ ويسمع بعضنا من بعض» 
فهر أمد للمجلس وأدر للحدیث؛ فسارعنا إلى 
ذلك ونزلنا عن دوابدا فى دار ابن برئن نشنسم 
الشمال؛ إذ أقبل علينا ابن المقفع فقال؛ أى الأم 
أعقل ؟ فظننا أنه يريد الفرس؛ فقلنا فارس أعقل 
الأم» نقصد مقاربته ونتوخى مصائعته. فقال: 
كلا ليس ذلك لها رلا فیها؛ هم قرم علموا 
فتعلموا ومثل لهم فامتذلوا وافتدوا وبدئوا بأمر 
فصاروا إلى اتباشه؛ ليس لهم استنبساط ولا 
استخراج . 

فقلنا له الروم. فقال: لیس ذلك عندها؛ بل لهم 
أبدان رثينة. رهم أصحاب بناء وهندسة, لا 
يعرفون سراهما» ولا يحسئون غيرهماء قلنا 
الصين. قال: أصحاب ألاث وصدمة؛ لا فكر لها 
ولا روية... فسرددنا الأمر إليهء قال؛ العسرب» 
فتلاحظناء وهمس بعضلا إلى بعض ۱ فغاظه ذلك 
مناء وامتفع لونه: ثم فال: كألكم نظنون فى 
مقاربتكم؛ فوالله لوددت أن الأمر ليس لكم رلا 
فيكم ؛ ولكن كرهت إن فاننی الأمر أن یفونتی 
الصواب؛ ولکن لا آدعکم حتى أبين لكم لم 
فلت ذلك؛ لأعسرج من ظنة الداراة؛ وتوهم 
المصائعة؛ إن العرب ليس لها أول تومه ولا کتاب 
يدلها؛ أهل بلد ففر؛ ووحشة من الإنسء احتاج 
كل واحد منهم فى وحسدته إلى فکره ونظره 
وعقله؛ وعلموا أن معاشهم من لمات الأرض 
فوسموا كل شئ بسمته؛ ونسبره إلى جنسه؛ 
وعرفوا مصلحة ذلك فى رطبه ويابسه؛ وأرقائه 
وأزمنته... كل واحد منهم يصيب ذلك بعقله, 
ويستخرجه بنطته رنکرنه» فلا بتعلسون 
ولایشادبرن» بل نحائر مودبة؛ ومشول عارفة؛ 


<[[آأآذأ سي يي يب يبيب بي يبي يي ا محارراث التوحيدق 


فلذلك تلت لكم؛ إنهم أعفل الأ لصحة 
الفطرة؛ واععدال البنية وصواب الفكر وذکاه 
النهم؛ ۳ 
لبدو إجابة التوحیدی - فى بداية هذا النص ‏ استدراجا 
لطرح السوال القصود؛ وهو حصر المفاضلة بين المرب 
والفرس للإبهام بان تفضيل العرب على الفرس ليس حقيقة 
جاهرة مسلما بها سلفا (قبل أن أحكم بشئ من تلقاء نفسی 
اروی کلاما لابن المقفع). ومن هنا لا يقدم الترحيدى 
الإجابة مباشرةء وإنما يلجأ إلى استدعاء شخصية إشكالية من 
شخصیات الاضی (ابن القفع)» رصاحب هذه الشخصية 
ليس اصیلا فى غروبئه؛ لأله فارسى الأصل؛ ولا مخلصا فى 
دینه؛ لاله متهم بالرندقة. ريقيم الترحهدى حواراً بين أبن 
7 وبين عد من أشراف العرب الذين لاقاهم فى المربد» 
الحوار بطرح ابن المقفع للسؤال: أى الأم أعقل. وهنا 
تفتع محاورة داخل المصاورة الأصلية (الإطار) التی بدأث 
بسؤال ابن سعدان» وبصانمه القوم فيذكرون الفرس أرلا ثم 
بقبة الأم؛ حتی بت رکوا له الأمره فتجئ إجابئه مدعمة 
بالأسباب مؤكدة أن العرب أفضل الأم. ومن الملاحظ أن ألية 
الاستدراج التى إاعتمدت علیها إجابة اللوحیدی عن سوال 
الوزير فى البداية تتحقق أيضا فى إجابة العرب الأشراف على 
نساؤل ابن المغفع؛ وذلك عبر التظاهر بالمصائعة, الئى تنجح 
فى أن يبرز ابن الففم نواقص الأم الأحرى تمهيد) للحكم 
النهائى الفاطع بأنضلية العرب المطلفة. 
ومن آلبات الإيهام فى هذه الحاررة الطويلة للترحمدی 
استمرار محاصرة الوزير ابن سعدا لأبى حيان بالسؤال ذانه: 
ليمع وجهة نظره الخاصة؛ ويمكن أن تقول - بعبارة 
أخرى ‏ إن التخنطيط للحوار هنا وراء فكرة إجبار المناقش أو 
لغاور على الإفصاح عن ره والتعبير عن فكرنه» رهلا فى 
حد ذانه يؤكد اسدمرارية آلية أخرى هی (المراوغة) التى بستند 
إليها الترحمدی مند بداية احاورة بالإحالة على كلام ابن 
المقفع والتوارئ خخلفه, يقول العوحیدی مسجلا حوار الوزير 
معه عقب التهاء حوار ابن المقفع والأشراف: 
«قال؛ ما أحسن ما قال ابن المقفع! وما أحسن 
ما تصصته وما أنيت به! هات الآن ما عندك من 
مسموع ومستنبط, 


فقلت: إن كان ما قال هذا الرجل البارع فى 
أدبه المقدم بعقله كافيًاء فالزيادة عليه فضل 
مستغفنى عنه؛ وإعقابه بما هو مثله لا فائدة 
فی ۳ , 


وكما يعكمد الترحيدى على استدعاء أفوال الآخرين» 
تلك التى تؤيد فكرة أفضلية العرب على غمرهم من الأم 
الأخعرى؛ وتمقق مزيدا من الإفناع بها؛ فإنه يسددعى قول 
الخصم أيضا تأكيدا لحرصه على استيعاب المحاورة للآراء 
اففتلفة والمتعارضة حول الموضوع الواحد واستكمالا لعملية 
الإيهام بعدم تملك الحفيقة الواحدة الثابئة. يستدعى 
التوحيدى نصوصا من کتاب للجیهانی يسب فيه العرب 
ويتهمهم فيه بالبداوة افتفاد الفضائل البشرية...إلخ. ويقوم 
الترحيدى بتفنيد آراء الجیهانی مستعيئاً بالحجاج العقلی» 
ويستمر فى ذلك مغلب ذکرة أفضلية العرب على غيرهم؛ على 
الرغم من بداوتهم مستمین بالمروياث والآيات القرآنية. 
وتتدائخل اصوات أخرى نؤيد التوحيدى فى الرد على مزاعم 
الجيهانى رنشهی امارابانتصارللعرب على المرس 
وغيرهم من الأم الأخرى: غير أن تغليب الرأى الواحد هنا ثم 
عبر «تایلات» أر وسائل أدبية غير مباشرة آرهمت بعدم 
الإقرار بهده الحقيقة فى بداية المحاورة؛ بل إن فكرة تفضیل 
العرب على الأم الأخرى وضمت على حلفية أفكار الغير ١ا‏ 
أرهم بتعددية الآراء والأصرات. 

وتدخذ عملية الإيهام بعدم تملك الحقيقة الواحدة فى 
افحارد وسائل أحرى» ححيث يعرض الرأى والرأى ال خر الضاد 
بشكل تفصيلى مباشره ونبدو المسألة كأنها مطروحة للنقاش 
من أجل الوصول إلى الحقيفة أو الرأى الفصل؛ ففى إحدى 
«مقابسات االتوحيدى بطرح السؤال: دلم خلا علم الدجرم 
من الفائدة ولشمرة ولیس علم من العلوم كذلك "٠‏ . 
والعلوم الشار إلبها فى انحاورة هى الطب والنحو ولفقه 
والشعر والحساب والبلاغة والهندسة؛ وهی تقوم بتحقيق مناقع 
مادية محسوسة ومباشرة. ومن الملاحظ أن الاوحیدی لم 
یسب معظم الآراء التى قيلت فى هلا التحاور إلى أصحابهاء 
وقد اعتلر عن ذلك لالتباس الكلام بعضه ببعش وصعوبة 
تخخديد نسبة الکلام إلى أصحابه. فول التوحیدی: 


1 


«هذه مقابسة دارت فى مجلس أبى سليمان 
محمد بن طاهر السجستانی» وعنده أبو زكريا 
الصيمرى» والنوشجانی أبو الفتح» والعررضى أبر 
محمد المقدسى؛ والقومسى؛ وغلام زحل؛ رکل 
واحد من هؤلاء إمام فى شاه وفرد فى 
صناعشه 1... فاستخلصتها ورسمتها فى هذا 
الوضم... ولا أنسب فضلا إلى واحد منهم 
بعينه؛ لأن الكلام بينهم كان یلتف ويلشبس؛ 
وكالت المباهاة والمنافسة يدخخلان فيه؛ وبظهران 
عليه؛ وينالان منه, وهذا من ذوى الطبائع اظتلفة 
معروف» وس أصحاب التنافس مسمتاد: ولو 
استتب القول بين سائل ومسئول لحكيت الحال 
مقر) ومبتعداً ومصربا ومصعدا؛ ولكن الأمر على 
مساعرفتك؛ فکن عاذرى عند خلل 
يمر.. إل" . 
ومن أهم ما بلاحظ فى نص التوحيدى إشارنه المهمة 
لارنکاز ا محاورة ‏ القابسة على السؤال والجواب والاختلاف 
فى الرأى والمنافسة والمباهاة» وهی معان سبق تأكيدها فى 
نصوص سابقة للشوحیدی. ومن لم سنجده يعرض للرأى 
الأول الذى يثناول فوائد العلوم ونفمها لم عدم جدری علم 
النجوم؛ وبعد ذلك يعرض للرأى الضاد؛ وبشرع فى تفصيل 
ذلك؛ ونبدو المسألة كأنها حوار مفتوح بقلب فيه الأمر من 
وجوه شتی؛ فتترالی أصوات متعددة جهل أصحابها؛ وهی 
تشوزع بين الشأبید والادانة لهذا العلم. ونوهم احاورة فى 
مجملها بتعددية تمثل فى الجدل المدوالى بين أصحاب 
الآراء المتعارضة؛ الذى لجأ فيه بعض المتحاورين إلى الاستعانة 
ببعض الحيل البلاغية مثل التمثيل القصصی (الأليجورى) 
لتحقيق مزيد من الإمناع لحاوريهم ۰۱۳۳۲ إلا أن احاورة نتهی 
إلى الرأى الواحد الذى بقره آبر سلیمان النطفی؛ وهو أقرب 
إلى الصيغة التوفيقية التی لاندكر العلم ولا تستبعد النظر فيه 
مطلقنا؛ وإنما بالدسبة إلى فئة معيئة من الناس غير المؤهلين 
لذلك. وعلى هذا تنتهى محاورة الشوحیدی بعد أن نشقق 
الكلام فى وجوه مختلفة؛ على حد تعبيره. بقول الترحيدى 
فى آخر مقابسته: 


۱ 


«قلت لأبى سلیمان - فى هذا الوضع -: حصل 
لنا فى هله المسألة جوابان: آحدهما زجر عن 
النظر فى هذا العلم؛ على ما طال الشرح فیه؛ 
والآخعر على هذه الفائدة التى نكاد الروح تطیر 
منها طربا عليها؛ فهل يجوز أن نعتقد فساد 
الرأبين ؟... فقال : الجوابان صحيحاك؛ وذلك أن 
ها هنا أنفسا خبيشة» وعشولا رديئة؛ ومعارف 
خمسيس: لا يجوز لأربابها أن یشفرا ربح 
الحكمة؛ أو يتطاولوا إلى غرائب الفلسفة؛ فالنهى 
ورد من أجلهم؛ وهو حن والحال هذه الحال» 
فأما الفوس التى قوتها الحكمة؛ وبلغتها العلم» 
وعدتها الفضائل؛ وعفدنها الحقائق؛ وذحرها 
الخیرات؛ وعمارئها المكارم؛ وهمتها المعالى » فإن 
اللهی لم ينرجه إليهاء والعيب لم يوقع عليها١‏ 
كيف يكون ذلك وقد بان بما تکرر القول فيه» 
أن فائدة هذا الملم أجل فائدةء وئمرته أحلى 
لمرة وتبجته أشرف لتيجة :)790 , 
رناخد عملية الإبهام بعدم تملك الحقنيقة الواحدة 
وفرضها على الآخرين ملامح مختلفة فى محاورة من أهم 
محاورات التوحيدى؛ نظراً لجدية موضرعها وخطورنه بوصفه 
أحد مأزق مثقفى ذلك المصرء وهو العلاقة بين الشريعة 
والفلسفة؛ هل بمکن الزج بینهما؟ ویمبارة أحرى؛ هل 
يمكن إقامة نوع من الثوفيق بينهما؟ 
لا تبداً احاورة (الإطار) بالطرح المباشر للموضوع» وإنما 
تبدأ بسؤال لغوى بوجههه الوزير ابن سعدان إلى التوحیدی - 
الرارى؛ يخلص منه إلى استفسار عن شخص پدهی زید بن 
رفاعة؛ وعن نشاطه ومذهبه. ونستدعى المعلومات الثى 
تتضمنها إجابة التوحيدى عن سؤال الوزير ذكر علاقة هذه 
الشخصية بجماعة إخران الصفاء وذكر هؤلاء يستدعى 
- بدوره - ذكر أشهر رجالهم وفی مقدمتهم أبو سليمان 
البيستي اللقب بالقدسی؛ كما يسشدعى الإشارة إلى 
معتقدهم ومشروعهم الفكرى القائم على المزاوجة بين 
الفلسفة اليونانية والشريعة؛ ومسوغات ذلك الشروغ. 


سس سس سس سس سس سس سس محاوراث التوحیدی 


ربهدا بصبح السژال عن زید بن رفاعة استدراجا للحدیث 
عن هذه الجماهة وذکرها وطرحه للتقاش؛ حين يسأل الوزير 
آبا حيان عما إذا کان ند رای رسائل |حوان الصفا؟... 
فيجيب ابر حنيان مصرحا برأيه فى فكر هذه الجماعة؛ لم 
تفنح اضاورة الإطار ( بين الوزير وأبى حيان) على محاررة 
آخری؛ حين بیدا فى سرد وجهة نظر أبى سلیمان اللطقی» 
بمدما عرض عليه بعض رسائلهم؛ وما کان من ردرد أفعال 
لبعض تلاميله. ووجهة نظر أبى سلیمان المنطقى تنقض 
محاولة إخوان الصفا فى الشرفیق بين الفلسفة والشريمة 
واستحالة ذلك لاحتلاف كل منهما منهجيا (اختلاف 
الشسسليم بالوحى النازل عن الامتداد بالرأى والعسقل). 
وبالإضافة إلى ما ينطوى عليه رد فعل أبى سلیمان النطقی 
- كما نقدمه المحاورة - لزاء رسائل إخوان الصفا من هجوم 
على فكر هذه الجماعة؛ فإنه يحسم الفصل بين الشريعة 
والفلسفة معلیّا من شأن الوحى والدين منتقيصاً من شأن 
المقل والفلسفة 980 , 
حنی يستكمل الدرحیدی - الراوی عرض الرأى والرأى 
الأحر » يلجأ إلى فطع السرد بسؤال من الوزير؛ حتى يثم 
عرض وجهة النظر الأخرى بالتفصيل (جماهة إحران 
الصفا)» وذلك على لساك القدسی؛ فبعد أن ينشهى من 
عرض وجهة نظر أب سليمان التى يقدمها عبر اعتراضات 
واستيضاحاث من تلاميذه وسامعيه؛ يسأله الوزير ؛ 
دأنما سمع شیدا من هذا القدسی؟ فلت: بلى 
فد ألقبت إلبه هذاء وما أشبهه بالزيادة والنقصان» 
والعقديم ولتأخير؛ فى أوقات كثيرة بحضرة 
حمرة الوراق فى الوراقین» فسکت؛ وما رأنى 
أهلا للجواب؛ لكن الحريرى غلام ابن طرارة 
هبجه يوما فى الوراقين بمثل هذا الكلام؛ فاندقع 
فقال: الشريعة طب الرضی؛ والفلسفة طب 
الاصحاو.) 550 


نسح اسئلة الوزير وسيلة أساسية لاستدراج الراری 


لاستحضار وجهات النظر المعقابلة عبر هذا السرد؛ رحبن. 


يعرض الرارى لوجهة نظر المقدسى فإنه يعرضها فى إطار 


استفزاز أحد الخصوم له وتبدأ محاورة أخعرىء ينم فيها إفحام 
القدسی على يد هذا الخصم؛ بعدها يسأل الوزير مستوضيمًا 
معرب عن دهشته من مرئف ألى سلیمان النطفی؛ لیستالف 
الراوى سرد بقمة محاورة أبى سلیمان المنطقى مع تلامیله» 
وفی هذا الجزء يعبر الراری عن التقاد مباشر لأبى سليمان 
الذى يشهى کلامه بالحث على انتحال الدین والفلسفة معا 
رهم فصله الحاد يينهما. 

رعلى هذا تتضمن المماورة الإطار بين الوزير وأبى حيان) 
دائعلها أكثر من محاورة؛ الأولى بين أبى حيان رأبى سلیمان 
المنطفى والثانية بين أبى سليمان النطفی وتلامیه وسامعيه 
والغالئة بين المقدسى والحريرى» راحتواه الحاورة الإطار هذه 
انحاورات يتم بواسطة أسئلة الرزير لای حيان التى تستدرجه 
إلى الاستمرار فى الحكى ١‏ بحيث تصبح وسيلة أساسية فى 
تخلق احاورة بعد اضاورة. 

وبناء المماورة على هذا السحايل فی اش ركيب روضح 
الأسئلة نقف رراهه حثبفة مهمة» أربد تلبیتها واالحاح 
عليها؛ وهی نقض فکر إخوان الصفاء وإدانة ترجههم بشكل 
أساسى ولا یخفی هنا البعد السياسى الكامن وراء لبذ فكر 
هذه الجماعة النی کانث خرص على جلب العامة وتثقيفهم 
بالمارف العلمية وتزویدهم بمفاهیم جديدة مغايرة للمفاهیم 
النابئة» كما ينضح من احاورة ذائهاء فى کلام القدسی!"۲۸ 
الذى پل بيانا عن هله الجماعة وفکرها؛ وفی رد الحريرى 
عليه. ويتجلى هذا البعد السياسى فى الإدانه المباشرة ای جى 
على لسان الحربری (أحد حصوم إنوان الصفا فى الحاررة) 
فى رده على المقدسى لبعض العلماء التفلسفة من كان لهم 
صلة ببعض الفرامطة 24١١‏ كما يتجلى أيضا فى احتواء 
المحاورة وحشدها لآراء الهاجمین - بدو من هجوم الرارى 
نفسه - لفكر إخوان الصفا القائم على المزج بين الشريعة 
والفلسفة؛ ذلك أن هؤلاء کانوا ينطلفون من موقع المعارضة 
للخلافة العباسية ولفهوم الشريعة الذى تدأسس عليه 
الإيديولوجية الرسمبة لدولة الخلافة؛ ركان العقل هر 
موجههم ورئيسهم» ومن هیا كاك إنكارهم المجزات 
ورنضیم العقليد فى الدين "؟؛ ومن هنا لهم حدة 
الحربری على القدسی في هذه احاورذ. کتب التوحیدی: 


۱6۵ 


ألفت كمال الرربى 


الم كر الحريرى كر المدل وعطف عطفة الوالق 
بالظفر» فقال؛ يا آبا سليمان. يقصد أبا سليمان 
البيستى (المقدسى )؛ من هذا الذى بفر منكم أن 
عصا موسى انقلبت حبة؛ وأن البحر انفلن؛ وأن 
هذ حرجت بيضاء من غير سوه؛ وأ پر لق 
من تراب» وان آخحر رلدنه اش من غير ذكرء وأن 
ارا مؤججة طرح فیها (نسان فصارت له برد 
وسلاماء وأن رجلا مات ماثة عام ثم بعث فنظر 
إلى طعامه وشرابه على حاليهما لم يتغيرا... 
وعلى هذاه إن كنم ندعسون إلى شسريعسة من 
الشرائع التى فيها هذه الخوارق والبدائع فاعترفوا 
بأن هذه كلها صحيحة ثابئة كائئة لاربب فیها 
ولا مربة؛ من غير تأويل ولا ندليس؛ ولا تعلبل 
ولا لسيس » وأعطونا حطکم بان الطبائع تفعل 
هذا كله, والواد توانی له والله تعالی یفدر عليه ؛ 
ودعو | الثوربة والحيلة؛ والغيلة» والظاهر والباطن + 
نان الفلسفة ليست من جنس الشربعة؛ ولا 
الشربعة من 9 الفلسفذه ودک 
وإذا صح أن رسائل إخموان الصفا کانت تمثل البرنامج 
التشقيفى لجماعات القرامطة ”"“ التى شكلث أفوى ح رکة 
معارضة سياسية فى تاريخ الدولة العباسية؛ فإن نکریس هذه 
احاورة للهجرم على إخوان الصفا عبر مقولة استحالة الجمع 
بين الدين والفلسفة» بزکد البعد السياسى فى هذه المماورة 
بشكل عام وفى موقف شخصية مثل أبى سلیمان المنطفى 
الذى آثار دهشة الوزير/ ابن سعدان؛ والذى جعل أبا حيان/ 
الراوى يسمه بالتنافض. 
لكن :على الرغم من قیام هذه احاورة على تبنيها الرأى 
الواحد رامتلاكها هذه الحقيقة الثابتة؛ فان صياغة التوحيدى 
لها على هذا النحو نوهم بعدم تملك الحقيقة وبأنها غير 
مفروضة أر متبناة سلفّاء فضلا عن أنها نوهم بتمددة 
الأصرات يعبر عنها هذا الخلاف الجسد رالشخص بواسطة 
أشخاص أحياء پنحاورون ويتخاصمون:؛ لكل منهم تصوره 
الخاص ومعتقده الذى يؤمن به وبنافح عنه. وعلى هذاء فإن 
امحاورة بوصفها صنفا أدبيئًا متمير) لدى التوحيدى أناحت 


ك1 


إمكانا لتجسيد الخلاف فى الأراء والأفكار ووجهات النظرة 
بحيث بمكن أن نقول إنها الصف أو الشكل الأدبى الملائم 
لعرض وجهات النظر اففتلفة والمتمارضة؛ بغض النظر عن 
الاتتصار على الرأى الواحد أو التعصب له؛ ذلك أنها فى 
كل الأحوال سمحت بنقل أراء الشير وأفكاره؛ وطرحشها 
للنقاش » وجعلتها مادة للتحارر والجد.. 

ونضلا عن ذلك؛ فان استيعاب الحاورة للآراء افتلفة 
والمتعارضة جعلها آقرب إلى أن تکون أداة معرفية کاشفة عن 
التحولات الاجتماعية والفكرية والشنافية التى كان يمر بها 
المجبمع المربى فى تلك الحقبة من المصر الوسيط ۱ حيث 
كان المجتمع العربى يشهد انفتاخا عقليًا ومعرفيا على كل 
المعارف والأديان والمذاهب والفلسفات؛ واجشماعا على 
جمیع الأجناس والشعوب. وكان الالحتلاف فى هذا المجتمع 
أساسيّاء ومن لم كان هناك القلق الدائم الذى عبر عنه 
بالسؤال الذى لم يهتد إلى إجابة ناصعة حتی مع هيمنة 
الرأى الواحد؛ وقد ججسدت محاررات الترحيدى هذا القلق 
عبر الاختلاف رالجدل. 


من أهم السمات الأدبية حاورات التوحیدی أنها أتجرث 
على أرضية سردية احیث مثل السرد (طار) خارجهًا بحنوی 
المحاورة؛ وقد تبين ما سبق أن السرد كان بمهد لاسترجاع 
الححاورة بدء) من افتتاحية احاورة الاطار - لاسیما فى (الإمتاع 
والمؤانسة )- التى كانت تعتمد على الحکی؛ فضلا عن أن 
هذا الحكى كان بمهد للانتقال من محاورة إلى آخری؛ 
وربما مثل السرد عنصر) داخل المحاورة ذانها؛ غير أن السمة 
السردية كان لها حضرر أقوى فى بعض محاررات (الإمتاع 
والژانسة) ؛ حيث ارتبط بمواقف خاصة بين أبى حيان- 
الراوى؛ والوزير؛ ذلك عندما يستند الحوار بينهسما إلى 
مجموعة من الأخبار و المرويات ذات الطابع القصصی الذى 
بهدف إلى غاية أبعد من مجرد الحكى ؛ مثل إسداء النصيححة 
أو العظة أو العبرة أو الإفادة من التجربة. .2160 

ويتبين ذلك بوضوح عندما يسأل الوزير فى الليلة الشامنة 
والثلاثين عن خبر الفتئة التى حدئت فى بغداد( عام ثلالمائة 


ی محاورات الترحیدی 


واثنتين وستین هجر)) ؛ وبطلب من أبى حیان أن برری له ما 

حدث رفبة فى الإفادة من حمارب السابقین. كشب 

التوحیدی: 
«فال؛ كيف خبرك فى الفتنة التى عرضت 
رانشضرث؛ رنفائمت» رتماظمت؟ فكان من 
الجواب: بر من شهد أرلهاء وغرق فى وسطهاه 
وجافی آحرها. فال: حدلنی فإن فى رواشه 
وسماعه لبصرة وتعجباء وزيادة فى التجربة؛ وقد 
فيل: جمارب الشقدمین مرايا المتأخرين» كما 
سصر فيهاما کان بر بها نیما 
میکوژه ٤,‏ , 

على هذا النحو تيدأ الحاورة الخاصة بأحداث هذه الفثنة 

فى نلك الليلة الطويلة التى تشتمل على أكثر من محاورة؛ 

بعدها يبدا سرد طويل لأحداث الفئنة وردود الأفمال الحلفة: 
«كان أرل هذه الحادلة الفظيعة البشعة التي 
حبرت المقول ورلهت الألباب؛ وسافر عنها 
التسرفسيق» ... شئ كسلاشى... وذاك أن الروم 
تهايجث على السلمین» فسارت إلى تصیبین 
بجمع عظيم زالد على سا عهد على مسر 
الستین»... فخاف الناس بالموصل وما حولها؛ 
وأخذوا فى الانحدار على رعب»... وماج الئاس 
بمدينة السسلام واضطربوا؛ رفسم هذا الموج 
والاضطراب بن الخاصة والعامة»... ولا اشتعلت 
النائرة: واشسعغلت الشاثرا؛ صاح الئاس » النفير 
النفير واسلاماه؛ رامحمداه... وکاث عز الدرلة ند 
حرج من ذلك الأران إلى الكوفة للعسیسد» 
ولاغراش غير ذلك؛ فاجتمع الئاس عند الشيوخ 
والأمائل والوجوه والأشراف و العلماء... وقالوا: 
الله الله» انظروا فى أمر الضعفاء وأحوال الفقراء؛ 
وافضبرا لله ولدينه؛ إن هذا الأمر إذا تفاقم 
تعدى ضعفاءنا إلى أقويائنا... اجتمع القوم... 
وتشاوروا وتفاوضرا؛ وقلبوا الأمره وشعبوا القول... 
والعأم لهم من ذلك أن تخرج طائفة وراء الأمير 
بختيار إلى الكوفة وتلقاه وتعرفه ما قد شمل 


مدينة السلام من الاهتسمام؛ رأ الضوف قد 
غلبهم؛ وأن الذعر قد ملكهم... رفن جماعة 
على صريمة الرأى فى الحبرک: إلى الكوفة» 
منهم...؛ وسارت الجماعة إلى الكوفة؛ ولحقت 
عر الدولة فى التصيد» والتظرته ؟ فلما عاد فامت 
فى وجهه واستأذلت فى الوصول إليه على خلوة 
وسكون بال» وقلة شغل؛ فلم بلشفت إليهم» 
رلاعاج عليهم؛ وكان وافر الحظ من سره 
الأدب؛ قلیل التسحساشی من أهل الفضل 
والحکمة؛ لم فيل ل إن القرم وردوا فى مهم لا 
يجوز التغافل عنه؛ والإمساك دوله» فأذن لهم بين 
المغرب والعتمة» فجلسوا بحضرنه كما انفن من 
غير تنیب» ففال؛ تکلموا؛ . 


يمهد التوحيدي بهذا السرد التفصیلی للمحاورة التى 
تدور فى مجلس الأمیر؛ وهی محاورة ری خلاقًا بین 
وجهاث نظر متعددة ومتعارضة؛ كل متحدث يقدم رلته 
الخاصة فى مواجهة الحنة القائمة؛ وقد مهد السرد لمرض هذا 
الخلاف؛ كما مهد أيضا لعرض سلوك الأمير إزاء الجماعة 
الغاضبة المهمومة بمحنة البلاد؛ وبعبارة أحرى؛ فان الطريقة 
التى قدم بها السرد شخصية الأمیر (أر رسم بها هذه 
الشخصية) تشرد إلى رد الفعل الذى سیواجه به الامیر 
محاوريه؛ ونقصد هنا إشارة النص السابق إلى بروج الأمير 
للصيد فى الوقثت الذى تراجه فيه البلاد هجوم الروم. رصف 
النص الأمير باه وافر الحظ من سوء الأدب وقليل الشحاشی 
من أهل الفضل والحكمة؛ فمثل هلا التقديم یمهد لرد 
الأمير على محاوريه وا سيوجهه على نحو حاص لأحد 
العلماء الذين حاوروه فى هذا المجلس. کتب التوحيدى على 
لساك الأمير: 1 
دوما أعجبنى هذا التقريع من الصغير والکییر»... 
وإنكم اتظنون أنكم مظلومون بسلطانی علیکم 
وولابتى لأموركم کلا...» والله لو لم تكونوا 
أشباهى لا وليتكم...؛ ولو حلا كل منا بعيب 
نفسه لعلم أنه لا يسعه وعظ غيره؛ ونهجين 
سلطانه» أيظن هذا الشيخ أبو بكر الرازى ألنى غير 


٩ موم‎ 


ألفت كمال الرویی 


عالم بنضافه؛ ولا عارف بما پشتمل عليه من 
خیره وشره؛ بلفانی برجه صلب؛ ولسان هدار 
ری فلس تفس أنه الححن السصسري بعظ 
الحجاج بن يوسف» أ واصل بن عطاء یاسر 
بالعروف ؛ أو ابن السماك يرهب الفجار؛ هذا 
قسبسبح؛ ولرسکت عن هذا لكان ميا 
وعجر .»۲۹۸۱ 
رعلی هذا بسهم السرد فى رسم شخصیات احاورات؛ 
لأنه يمهد لظهررها متحدلة؛ على الرفم من أن معظم 
شخصیات المحاورات بتأسس على الحوار؛ بمعنی أن الطريقة 
التی تم بها بناء الشخصية كانت تعتمد على الحوار بالدرجة 
الأولى. وتأزر السرد مع الحوار هنا فى بناء الشخصية المتحاورة 
بنفانا إلى سمة أدبية آحری من أهم سمات المحاوراث فى 
کتابة الشوحیدی؛ وهى احنواؤها على البذرة الجنينية 
للشخصية القصصية التى كان لها دورها فى استزراع بعض 
الشخصيات القصصية فى أعمال لاحقة لبعض الأدباء 
القدماء. 
ولعلنا فى غنى عن القول بأن الخلاف الذى سجلقه 
محاوراث التوحهدى بین رأى رآحر وفكرة وأخرى؛ له آهمیته 
فى سید مستویات متعددة من الصراع فى العصر الوسيط؛ 
وأن هذه الأفكار التصارعة نقلتها امحاورات عبر شخصيات لها 
وجود تاربخى متعين؛ ولیس الغرض من قولنا «لها وجرد 
اریخی ممین) هو إثبات تطابق هذه الشخصيات مع وانمها 
العاريخى؛ أو خرى هذا الواقع؛ فبغض النظر عن مدى 
تطابقها مع واقعها من عدمه» فإنها مثلت أنماطا من مثقفى 
ذلك العصر؛ فهناك نمط المثقف التقليدى المحافظ؛ ريندرج 
غحته اللغريون ومن لف لمهم وهناك نمط الشفف غير 
النقليدى مثل العلماء والمناطقة والشفلسفة والأطباء 
والمترجمين... إلخ. وقد تأسس بناه كل شخصية من هذه 
الشخصيات على الحوار؛ بمعنى أن الحوار الذى كان يدور 
بين شخصيات المحاورات کان يكشف عن ذهنية كل منهاء 
ويحدد هويتهاء ويفصيخ عن سلوکها وأفعالها وتصرفاتها. 
ومن المميد أن نشير إلى أن التوحيدى فى الليالى الأرلى 
من (الإمئاع والمؤائسة) قدم لعظم شخصيات المحاورات؟ 


١م‎ 


قدمها بناء على مخططه؛ أى عبر رغبة الوزير ابن سعدان فى 
أن يعرفه بعدد كبير من العلماء» ودن المفيد أيضا أن نضع فى 
اعتبارنا أنه عرف بهذه الشخصيات من وجهة نظره. كشب 
التوحيدى على لسان الوزير مخاطبا الراري! 
«لم أطلب إليك أن تعرفهم بما هو معلوم الله 
منهم... إنما أردت أن تذكر من كل واحد ما 
لاح منه لمينيك» رجلی لبصيرتك؛ وصار له به 
صورة فى نفسك» لقال 
ومن هنا اهتم الشوحیدی بالجوائب التی تعنيه فیهم» 
ربالتالى كان ترکیزه على المسفات المعنوية وبعض الطبائع 
لكل من هؤلاء» لاسیما ما يتعلق بالصفات العقلبة والنشاط 
العلمى. 
ومن أهم الشخصيات التى قدمها التوحيدى؛ على 
الإطلاق ‏ وهی من أهم الشخصيت التى كان لها حضور 
بارز فى محاورائه أبضا - أبو سلیمان اللطقی السجستانی 
الذى كان يمثل مرجعبة أساسية له سواء كان بحضوره 
شخصيا أر من خلال استحضار أقوالهالتي كان يسترجعها. 
ومن لم» فإن سؤال ابن سعدان عن أبى سلیمان المنطفى فى 
الليلة الثانية من ليالى (الامتاع) » فشلا عن إجابة التوحیدی 
عن هذا السوال؛ أمر له دلالته؛ لأنه يمثل خلفية مهمة لهذه 
الشخصية: بالإضافة إلى أن هذه الإجابة كانث تعحسس 
بعض الجرانب الإنسانية فيها (الوصف الجسدى» الوضعية 
الاجتماهیة) فتحيلها إلى شخصية إنسالية ذاث أبعاد ممختلفة, 
ولیست فقط مجرد لسان ناطق بالأفكار. يقول التوحهدى 
على لسان الراوی؛ 
ولم حضرت ليلة أخرى فقال أرل ماأسألك عنه 
حديث أبى سلیمان المنطقى كيف كان كلانه 
فيناء وكيف كان رضاه عا ورجاژه بناء فشد 
بلغنى أنك جاره ومعاشره؛ ولصيقه وملازمه 
وقافى خطوه رأثره» وحافظ غاية خبره. 
فقلت: والله أيها الوزير ماأعرف اليوم ببغداد... 
إنسانً أشكر لك وأحسن لاء عليك» وأذهب فى 
طریق العبودية معك؛ منه! ولقد سكر الآذان وملا 


سس يبب ست محاورات التوحبدی 


البقاع بالدعاء الصالح... وقد عمل رسالة فى 
وصفك ذكر فيها مآناك الله ونضلك به من 
شرف أضراقك رکرم أحلانك وعلر همتك.. 
رهی تصل إلى مجلسكم فى غد أو بعده... 
فانك لعشت روحه وكان خفت؛ وبصرته وكان 
عشی!...» بالرسم الذى وصل إليه لأنه كان 
قلط مده وهو قدرط... فلما وصل إلبه ذلك 
الرسم... وحاجته ماسة إلى رغيف»؛ وحوله وقونه 
ند عجزا عن أجرة مسكنه؛ وعن وجه غدائه 
رعشائه عاش ٠‏ 
رما زاد فى حديث الرسم أنه وصل إلهه مع العذر 
الجميل ؛ والرعد العریض الطوبل» ولو رأيته وهر 
يشرفل... لعجبث. فقال؛ سررلنی لسروره ہما 
كان منى: وان عشت كففت الزسان عن 
ضيمه؛ رفللت عله حد نابه؛ ولولا الضمانة مانعة 
عن لفسه؛ ومتمنع معها بنفسه؛ لنشى هذا 
املس نیکم فاستائس وأنس؛ ولکنه على حال لا 
محتمل له عليهاء ولا صبر عليه مها 
إن شخصية أبى سليمان المنطفى هی الشخصية الوحيدة 
التى يقدمها التوحیدی بهذا التعاطف الشديد. وکلام الوزير 
والدوحيدى فى النص السابق يكشفان عن فقر الرجل وشدة 
احتياجه؛ كما يظهر كلام الوزير السبب فى عزلته وعدم 
تمكنه من حضور مجلسه مثل غيره من العلماء. رحئى 
يتحقن التعاطف بشكل أكبر يردف هلا الحوار بسؤال الوزير 
عن الأبيات الشعرية التى تشهر إلى عيوب أبى سليمان 
الجسدية المنفرة: 
«اخفظ مافال البديهى فيه؟ قلت: تعم »: أنشد 
فيه ؛ فرویت؛ 
أبرسليمان عالم فطن 
ماهر فى علمه بمنشقص 
لكن تطيسرت عند رؤيته 
من عور موحش ومن برص 
وبابنه سثل مابوالده 
وهده فصةمن القصص 


فقال: قائله الله؛ فلقد ارجم ربالغ» ولم پحفظ 
ذمام العلم؛ رلم ينض حن الفتوة)7!* 
لفد اعتمد التوحیدی - باختصار .. على مدل انسانی 
فى تقديم شخصية ألى سلیمان؛ بعده يسأل الوزیر عن مکانته 
العلمية بين أقراله؛ «ابن زرعة؛ وابن اللخمار؛ وابن السمح؛ 
ومسكويه... إلع»""". وسؤال الوزير له آهمبته لأله يصدل ٠‏ 
الرجل تصنيفا خاصاً فيضعه مع فة حاصة من مثقفى ذلك 
العمصر غير النمطيين (المحافظين) ۰ من العلماء والمناطقة 
والفلاسفة والمترجمين. وإلحاح التوحيدى على التعبير عن 
امننان أبى سليمان للوزير يعنى أن الرجل لولا عاهئه لكان 
واحداً من مجالسى الوزير ومحادثيه مثل غيره من العلماء. 
هذا هر التقديم الباشر لشخصية أبى سلیمان المنطفى 
السجستانی الای قام به الترحيدى بواسطة الحوار بيله وبين 
الوزبر؛ وهر تقديم سم على أساس من التعاطف رال عجاب 
والاعتداد والاعتراف - أيضا ‏ بأستاذية العالم وفضله. يفول 
التوحيدى مبرزاً مكالته وسط أنداده من العلماء؛ 


«أما شيطنا أبو سليمان فإنه أدقهم نظرا وأقمرهم 
خرصا وأصفاهم نکر رأظفرهم بالدرره 
رتمهم على الغرر... إلخ»”؟*2 
أما حضور أبى سليمان النطقی فى الحاورات؛ فهو حضور 
يجسد فى مجمله صورة المثقف العقلانى الستتیر الذى يؤمن 
بالعلم والعقل؛ لكنه بؤلر المصالحة بين النفل والمقل 
والموروث والوافد ويؤمن بتعايش الأفكار والتصورات التعارضة 
معاء رشجنب الصدام بينهما؛ ومن هنا؛ تغلب الصيخة 
التوفيقية على رژية هذه الشخصية ومواقفها؛ وينضح هذا فى 
محاورات المفاضلة بين الشمر والنشر والدحو والمنطق» فعلى 
الرغم من تمجید هذه الشخصية للعقل واعلائها له, ولأى 
نشاط إنسائى يصدر عنه؛ فهی تسعی إلى الشرفيق بين الشعر 
والنشر مشلا ونلمس الخصائص والمرايا التى ینفرد بها كل 
منهماء والإقرار بأن لكل منهما مشالبه ومناقبه؛ ومحاولة 
الوئوف عند مايشترك فيه الائنان, ويتكرر الوقف الوسطى 
نفسه لهذه الشخصية فى المفاضلة بين النحو والنطق؛ حيث 
تتحرى البحث عن إمكان التوافق والتشابه والتواصل بينهماء 
رغم إدراكها الاختلاف الجذری الواقع بينهما. 


رعلی الرغم من أن موقف هله الشخصية فى الحاررة التى 
تعرض لإمكان التوفيق بين الشريعة والفلسفة؛ حبث ترفض 
هذه الصيغة التوفيقية بينهما؛ فإنها ثرى إمكان تعايش الاثنين 
مما (الشريعة والفلسفة) بوصفهما طريقين متمایزین من 
طرق المعرفة! أولهما يعمد على التسليم الغيبى بالحقيقة 
المطلقة والأخر بعدمد على الاستدلال العقلى. 

لفد ندمت صبافة التوحيدى لحوار هذه الشخصية 
نموذجا للمالم واسع الأفقء الذى يؤمن بشمددية الإبداع 
وطرق المرفة وأشكالهاء ولایتعصب للرای الراحد» وبسعى 
إلى تحقیل صيغة توفيقية تسمح برجود الآخر وغفن الثوافق 
درن الصدام. 

رفى المقابل قدمت افحاورات نمطا آخر للشخصية الضدا 
أى شخصية العالم الحافظ المتشدد الذى بتعصب لریه؛ 
ويحثقر الرأى الآخخره ويردربه تمت دعوى الاعتزاز بالذات أو 
الوروث أو الامستناد إلى الفطرة السليمة والموهبة الإلهية. 
ويصل اعتداد هذه الشخصية برأيها وصحته إلى حد معاداة 
العلم والتباهی بالجهل, وقد تفن وجودها فى آسماه: 
لأصحابها وجود فعلى مثل أي سعيد السیرافی والحريرئ من 
علماء ذلك المصر. ومن الهم أن نؤكد أن لهده الوائعبة فى 
اختیار الأسماء دلالشها فى أن تصبح الشخصية المتحاورة 
شخصية إلسالية لها معالم وملامح واضحة؛ ولیست مجرد 
وسيط لنقل الفكرة. 

ويتحدد الجالب الأدبى فى رسم شخصية مثل شخصية 
أبى سعيد السيرافى فى لجوه الراری إلى المبالغة الشديدة فى 
تضخيم المكانة العلمية التى تشمتع بها؛ وفى اعتماده على 
مجموعة من الأخبارا؟*' النى تشهر إلى آهمیته بوصفه عال 
من علماء العربية الذين ينشمون إلى الثقاقة العربية التقليدية 
بمکوناتها من لغة وشمر وأمشال وحديث وفقه... إلخ... 
وتخلع عليه هذه الروایات ألقابا عدة تدعم هذه المكانة ونزوده 
بصلاحياث لها آهمیتها فى تبرير الطريقة التى بتحاور بها مع 
الأحر. من هذه الالشاب: شيخ الاسلام؛ الإمام؛ الشيخ 
الجليل؛ الشيخ الفرد. وفى الوقت نفسه تتمتع هذه الشخصية 
بقدر كبير من التقوى والصلاح «یصوم الدهر ولابصلی إلا 


ك1 


فى الجماهة؛ یشیم على مذهب أبى حنيفة:... رتاه 
ویتحر ج . 
على هذا النحو يتم رسم شخصبة أبى سعید فى سباق 
التعريف به وتخدید مكالته بالنسبة إلى أقرائه من الملماه» 
استجابة لرغبة ابن سعدان؛ وفق مخطط الراوى الذى بفرم 
باستحضاركم كبير ومثوال من الأخبار عن أبى سعيد؛ والذی 
يحرص على استكمال جرالب الشخصبة علما وخلقاً 
وسلوكاً؛ وكان قد أشار إلى بعض معالها الجسدية فى بداية 
تقديمه لهاء وهذا التقديم يؤكد سلرك الشخصية وتصرفها 
مجاه من خاوره فى المحاررة / المناظرة النى نمت بينها وبين - 
متی القنائى. وبعبارة أخرى يبدو هذا التقديم متساوفاً مع 
مايكشف هله حوار هله الشخصية» كما قدمه الراوى» مع 
الآخر النفيض. إذ إن كلام أبى سعد مع محارره يؤكد أنه 
المالك الرحید للحقيقة الصائبة التى لانناقش ولالعارض» وأنه 
وحده له حل السؤال وحن الوصاية وحق الانهام؛ ويندو ذلك 
فى بداية كل فقرة يخاطب فبها حصمه؛ التى نفتتح بالفعل 
«اخطات؛ كما يبدو فى المبادرة بالائهام بالجهل والخداع 
والغفلة. ويغلب على حوار أبى سعبد السمة الانفعالية 
واللجوء إلى الشعر أحيانا فى محاجته مع متی القنائى؛ فحين 
يشير منی إلى أن المونان أكثر الأم عناية بالحكمة والبحث 
عن ظاهر العالم وباطنه؛ وأن بفضلهم ظهر ماظهر من ألواع 
العلم وأصناف الصنائع وأن هذا لم يتحقق لغيرهم. يقول أبو 
سعيد السيرافى ! 
«أحطأت؛ ونعصبت؛ وملت مع الهرى؛ فان هام 
. العالم مبشوث فى المالم بين جميع من فى 
العالم» ولهذا فال الفائل؛ 
الملم فى المالم مسشوك 
رنحوه السائل محثسرث 
وكذلك الصناعات مفضوضة على جميع من 
على جدد الأرض ٠٠۲‏ 
وكما تبدو هذه الشخصية انفعالية فى لفتها 0 فان هذه 
السمة تنسحب على حركتها الجسنية ألناه حوارها مع 
الآحر"*؛ وهو ماتخرص صياغة التتوحيدى على ذكره 


۰۰۰ محاورات التوحبدی 


لتحفيق ميد من التدقيق رالاهتمام بالتفصیلات» التى قق 
الإثارة للسامع. 
ومن أهم السمات التی يكشف عنها الحوار فى هذه 
الشخصية سمة التباهى بالجهل ومعاداة العلم. يقول أبو سعيد 
مهاجما المنطق» مرجها حديثه لأبى پشر مثی: 
#إنما بودکم أن تشغلوا جاهلا ونستذلوا عزيزا؟ 
وغايتكم أن تهولوا بالجنس والنوع والخاصة 
رالفصل رالسرض رالشسخص؛ وتقولوا: الهلية 
رالأبنية؛ والاهیة... رهذه كلها حرانات؛ 
وترهات؛ ومغالق؛ وشبکات؛ ومن جاد عفله 
رحسن تميبزه ولطف نظره ولقب رأبه» وأثارت 
نفسه؛ استغنى عن هذا كله بعوث الله وفضله. 
وجودة العفل وحسن التمییز ولعلف النظر ولقوب 
الرأى وإنارة النفس من منائح الله الهنية؛ ومواهبه 
السنية؛ يختص بها من يشاه من عباده وما أعرف 
لاستطالتكم بالمنطل وجها....۲۳۸. 
وسمة التباهى بالجهل ومعاداة أى إمكان للارتفاء بالعفل 
سمة ثابئة فى هذا الدمعا. من الشخصية الافظة التی نملك 
البقين الدائم» يكشف عنها حوار شخصية أخرى من 
شخصيات اللهاورات (شخصية الحريرى فى محاورة الشريعة 
والفلسفة فى الليلة السابمة عشرة من لبالى «الإمتاع؛) , وهذه 
الشخصية ليست إلا تتوبعة على شخصية أبى سعيد؛ إن لم 
نکن وجها أخر من وجوهها. 
يقول الحريرى مخاطبا الفدسی (الشحدث باسم إخوان 
الصفا فى احاورة) : 
«أفتقول إن الفلسفة أباحت لكل طائفة من هذه 
الطوائف أن ندين بذلك الدين الذى لأت 
علبه؟ ودع هذا ليخاطب غيرك؛ نك من أهل 
الإسلام بالهدی والجبلة والمنشأ والورائة» فما بالنا 
لانری واحداً منكم يقوم بأركان الدین ؟... رأين 
كان الصدر الأول من الفلسفة؟ أعلى الصحابة؛ 
رأين کان التابعون منها؟ ولم خفى هذا الأمر 
العظيم - مع مافيه من الفوز والنعيم - على 


الجماعة الأولى رالشانية والشالثة إلى يومنا هذاء 
نيهم الفقهاء والزهاد والعباد وأصحاب الورع 
والتقى» والناظرون ۳ الدقين ردلیق الدفين وکل 
ماعاد بخير عاجل وثواب أجل هيهات لفد 
أسررتم الحسو فى الارتفاء واستفیتم بلا دلو 
وارشاه ولتم على فسولتكم وضعف 
منتکم» 4 
ولو تتبعنا الحوار بين شخصية ی سعيد وبين شخصية 
منى الفنائى؛ وبين الحريرى؛ والمقدسى: لنبين لنا إلى أى حد 
يمكن أن يكشف الحوار عن الشوازى بين شخصينى ألى 
سعيد والحربری؛ حيث نمثل كل منهما نلك الشخصية 
الحائظة المتشددة المغلقة التى تخشى الآخر فتباغته بالهجوم 
والانهام. كما يكشف الحوار أيضا عن السوازى بين 
شخصيتى متى والقدسی؛ وهما تمثلان نمطا معارضاً للدمط 
الأول؛ حيث الشخصية المقلانية الراشدة المدركة لهذا 
التعارض» التى تستشعر- فى الوقث.نفسه - العجز والبأس فى 
إمكان التواصل مع الآخخر . ومحاورات التوحيدى قائمة على 
أساس من هذا الوعى الشديد بالشمارض القائم بين هلين 
النمطين: فليس من قبيل المصادفة أن ينسب التوحیدی عبارة 
مثل: «العاقل يضل عقله عند محاررة الأحمق؛ إلى أحد 
الفلاسفة؛ لم بزکی هله العبارة بتعليق بنسبه إلى أبى سليماك؛ 
«هذا صحیح؛ وال أن العاقل إذا حاطب العاقل 
فهم؛ ون اختلفث مرتبئاهما فى العقل» فانهما 
برجمان إلى سنخ العقل؛ ولیس كذلك العاقل إذا 
خاطب الأحمن؛ فائهما ضدان؛ والضد يهرب 
من الضده(۹۳. 
فمثل هذا الوعى ببرر صباغة حوار متی القنائى بهذه 
العبارات الموجزة والمحدودة التى تنم عن عجز صاحبها فى 
مواجهة الآخر وقلة حيلته إزاء تسلطه الفکری؛ كما بيرر أيضا 
رد المفدسى على الحریری حين أسقط فى بده؛ ولم يستطع 
مواصلة الحوار معه. قال المقدسى: «الناس أعداء ماجهلراء 
ونشر الحكمة فى غير أهلها يورث العداوة؛ وبطرح الشحناه» 
وبقدح زيد الفتتةه(۲۱۱, وربما انضح لنا أيضا - فيما سبق - 
الوعى بتصنیف شخصيات الحاورات وفق هذا التعارض» حيث 


۱۱ 


ألفت كمال الرربى 


تم لصنيف شخصية أبی سليمان ضمن زمرة العلماء 
العفلانيين: فى حین ثم تصنیف أبى سعيد السوراقى ضمن 
زمرة اللغوبين. وفى كل الأحوال كان لهذا التعارض دوره فى 
استزراع نمطين من الشخصية القصصية! ذلك أن شخصيات 
الحاورات فيها البعد الإنسائى عبر الوصف الخارجی للشخصية 
(الجسدى أحيانا)؛ أو كما ممقق عبر حوارها الذى كشف 
بدوره عن الفعالها وحركتها وطريقة سلوكها وتفكيرها. لهذا 
لم تکن شخصيات الحاورات مجرد وسائط لنقل الأفكارء 
وإنما كانت شخصيات تنبض بالحياة إلى حد ماء 

ولعلنا فى هذا السباق بمككن أن نقول إن الشخصية 
المحائظة الثى نتشمی إلى الشفافة التقليدية كما رسمتها 
احاورات كانت بمثابة بذرة التكوين لشخصية قصصية خبالية 
مثل شخصية ابن الفارح فى (رسالة الغفران) لأبى العلاء 
المعرى (قى ۵ ه) التى قدمها بوصفها نموذجا للعالم احافظ 
المتشدد دينيا وفكريا فنیا؛ الذى يدر فى حقيقته متمالا 
مدعيا العلم والتفوى والصلاح؛ ومتسلطاً يهدف إلى فرض 
هيبته وهيمنته على الآخرين بباء على ذلك الادعاء. 

رفی تصوری - أيضا ‏ أن شخصية مثل شخصية دأنف 
النافة؛ التى قدمها ابن شهيد الأندلسى (ق ۵ ه) فى 
(رسالة التوابع والزوابع) برصفها شيطان أبى القاسم الإفليلى 
وهر عالم لغوى كان معاصراً لابن شهيد؛ هذه الشخصية تعد 
تنوبعة أخمرى على الشخصية الحافظة فى الحاورات؛ ذلك أن 
ابن شهيد قدم شخصية «ألف الناقة؛ قصصياً برصفها صونا 
من أصوات السلطة النقدية الجامدة الرنکزة على معابيسر 
شكامة ابتة وعاجزة عن تقدير أى إتجاز يحققه الإبداع 
الأصيل. 

رتبفی شخصية الراوى» وهی شخصية رئيسية من أهم 
شخصيات الحاورات؛ ذلك أن حضورها دائم وبه يتحقق رجود 
الساورة؛ سواء فى (الامشاع) أو فى (المقايسات). وهذه 
الشخصية هى التى تقوم بدرر الوسيط الذى ينقل أو يحكى 
ماشاهده أو عاينه أو سمع عنه. ولاییدو الراوی محاوراً رئيسيا 
مشاركا فى عملية الحوار بقدر ماييدو شخصا مثأهباً لتحقيق 
الاستجابة حين يرجه إليه السؤال. وبعبارة أخرى تبدى 
المحاورات هذه الشخصية فى أغلب الأحبان كأنها شخصية 


۱۹ 


غير فاعلة بمعنی آلها دائماً طوع رغبة الآخر الذى بحرکها 
بالسؤال أو یستدرجها إلى الحديث» ركأن دورها بقتصر على 
الاستجابة وفاعلیتها تعضح فى مدى لخفيق هذه الاستجابة. 
وبوجه عام لبدو هذه الشخصية شخصية محاورة فى حدود 
ضيقة لاسيما فى (الامتاع والمؤانسة)؛ آما فى (القابسات) 
فتبدو أكثر مشاركة فى الحوار بالنقاش أو التعقيب. وفى كل 
الأحوال فإن دور الروابة والنقل هو الدور الأكشر بررزاً وهو 
الذى تخرص الشخصية نفسها على تأكيده. 

ومن هنا فان الظهر الخارجى لهذه الشخصية يجعلها 
شخصية موضوعية محايدة؛ حين اقل حواراً لانكون طرفاً 
فيه؛ أو حمين تتحول إلى شخصية مراوغة تتواری حلف آراء 
ال خرین أو الا خبار أو الحكايات الثی ترويها؛ فيصبح حوارها 
مضمنا؛ لاسيما حين نكون فى مواجبهة ‏ مباشرة مع الوزير 
/ ابن سعدان» وقد بدا هذا واضحاً فى الساورة الخاصة 
بالمفاضلة بین العرب رالعجم؛ کدلك ف المحاورة الى يفتئح 
بها اللبلة الرابعة والشلاثين. حبن يطلب مئه الوزير الرأى فى 
كيفبة مواجهة العامة التى لانكف عن الخوض فى آموره 
وشكونه الخاصة؛ سيعتمد الراوى على أراء الغير وحکاباله 
ریمض المرويات ذات الطبيعة القصصية الألبجورية» يكنى بها 
عن وجهة نظره» یفنح بها لمحارره أذفا للعأمل وإعادة النظر 
وائخاذا لعبرة؛ دون أن بصرح برای -حاص به. ولانبدر هذه 
الشخصية صاحبة رأى قاطع أو محدد فى موضوع ما إلا فى 
حوار الأنداد؛ كما يتحقق على سبيل الشال فى المحاورة 
الخاصة بالمفاضلة بين الكتابة والحساب. 

ونواجه شخصبة الرارى صراعا بين الراری الشفاهى 
والراری الكانب» ويبدو هذا راضحا فى صياغة المحاررة! حيث 
تستند هذه الشخصية فى روایتها إلى 'تمنياث ترند إلى نقاليد 
الرواية الشفوية» وبرند معنى الراوی فى هذه الحالة إلى العنی 
الترالی للراوى؛ وتحقن هذا بشكل واضح فى (القابسات) 
وفى محاورات (الإمناع). ومن أهم هذه التقنیات الاهتمام 
بإسناد الخبر إلى قائله أر إرجاعه إلى مصدره الأصلى لاثبات 
مولوقيته وغقین مصداقه بهدف الوصول إلى الإقناع والتألير. 
من هنا سنجد الراری - الذی يتكلم بسمير التکلم دائماً- 
يفتتح انحاورة - المقابسة بقوله سمعت آبا سلیمان أو سمعت 


لاديس محازرات اثرحیدی 


النوشجانى أر أبا القاسم... إلخ؛ أو قبوله: حدنی فلاث» 
ويستخدم الطريقة نفسها فى إساد الحديث إلى فائله فى 
(الإمتاع)؛ کفوله: حدلنى أبو سلهمان؛ أو حدثنى أبو على 
الحسن؛ أو «حدلنى ابو سمید بلمع من هله القصة.... أما 
على بن عيسى فإنه رواها مشروحة؛. وربما يشير إلى الرارک 
الأصلى للخبره كما هو الال فيما حكاه عن ابن المقفع فى 
محاورة الفاضلة بين العرب والمجم؛ حيث يصدر روايئه 
بقرله: قال شبیب بن شبه؛ ... 
وينضح الصراع بين الرارى الشفاهی والراوی الکانب فى 
العبارة التى كتبها بعد انتهائه من كتابة مناظرة السیرافی ومتى 
القنائي: 
«هذا آحر ماکتبت عن عیسی بن على الرمانی 
الشيخ الصالح بإملائه؛ وكان أبو سعيد قد روی 
لمعأ من هله القصة؟" , 
حيث تمثئل هذه العبارة النقلة بين الشفاهى والمكتوب؛ فهى 
تفيد انتهاه النص الذى سمعه الرارى شفاهاً من «على بن 
عبسی) لم سجله كثابة ‏ والمثير أن العبارة نفسها تكسر 
الشتابع الزمنى لحكى الراری للمناظرة بصفة عامة؛ حيث 
بتبقی نعليقان لعلى بن عمسی نفسه وللوزير ابن الفرات 
يفترض أن يكونا ضمن مارراه وأملاه «علی بن عیسی» على 
الراوى الكائب. 
وكسر التتابم الزمنى آلية من آليات تفالبد الكتابة يعنمد 
عليها الراری الكائب حين يقطلع حکیه لحوار- دار بينه وبین 
على بن عيسى حول أبى سعيد - بسؤال من ابن سعدا 
(المررى له) عن مکانة أبى سعيد العلمية؛ تترالی بعده 
مجموعة من الأخبار والمعلومات عن أبى سعيد ومکانته. 
وپلاحظ أن هذه المعلوماث تقدم فى أخمر المحاررة وليس فى 
بداینها؛ على عكس مانقتضيه تفالبد الرواية الشفوية التى 
تتطلب أن تنم عملية التعريف فى بداية الحكى. 
ومتابعة هذه الشقنیات فى المحاورات تحشاج إلى درس 
مستقل ومفصل؛ لاسيما أن الترحيدى شهد نقلة مهمة فى 
تاريخ الحضارة العسربية من المرحلة الشفاهية إلى المرحلة 
الكتابية» وعملية تسجيل الحاورات كثابة ناه على رغبة أبى 


الوفاء المهندس» والإلحاح على فعل الكتابة بصفة عامة دالحل 
احاورات نفسهاء مثل طلب ابن سعدان من أبى حيان كتابة 
ماسب أن حكاه له أو کشابة بعض العلوماث لتقديمها 
إلبه»كل هذا يكشف عن الکحرل الکتابی ربجسده؛ ريزکد 
أهمية فعل الكتابة فى هذه المرحلة. المهم أن شخصية الراری 
ی احاورات مسد هله الثقلة بين الشفاهی والکتوب؛ ولعله 
لایخفی فی کل محاورات التوحیدی كيف كان الراوک 
مهیمناً على اللص؛ بمعنی أله هو الذى آخد على عالقه 
مهمة ترئیسب النص رتسسیفه؛ فوجهة نظره غير العلن عنها 
- فى أغلب الأحيان - وراء ترئيب ظهور المتحاورين والطريقة 
التى أدير بها الحوارا فهو - أى الراری - الذى يمسك مذ 
بداية احاورة - التى نمتمد على السرد غالبا - حثى نهابتها 
بزمام الحكى , 


ا 


ولایخفی هناء بأية حال؛ أن المؤلف / التوحيدى وتصدینه 
وراء الحتيار الشخصیات وطريفة تقدیمها رتخريكها وصباغة 
حوارهاء راحدبار مابدا له أكثر آهمية فى هذا الحوار. اه 
باختصار وراء احتیار شكل «امحاررة؛ الذى جاوز به أشكال 
الكتابة المألرفة التى تحمل رجهة نظر صاحبها فى موضوع ما 
بشكل واضح ومحدد؛ أو التى تتضمن استعراضا لأفكار أو 
تصورات أو معلومات بطريقة يسيطر عليها الصرت الراحد 
(الفرد) . 

وبتفصيل آکثر؛ اخثار التوحيدى شكل المحاورة ليبسط 
الموضوعات الفكرية والفلسفية أو حى ذاث الطبيعة المعرفية 
العامة أو السياسية التى شغلته وشغلت مثقفى عصره منجاوزاً 
الأشكال الككتاببة ذات السمة الأحادية. وكان اخشياره اخختهاراً 
واعياً؛ جاء ضمن تصور ارتضاه لنفسه؛ حيث وضع فى 
اخنباره ضرورة حضور الآخر وأفكاره وأرائه؛ حتى مع نسبید 
الرأى الواحد. وعلى الرغم من احتسواء المحساررات هذه 
الموضرعات ذاث الطبيعة الفلسفية أو الفكرية فانها لا تدخيل 
ضمن المصنفات الفلسفية؛ فهى تختلف عن مصدفات 
فیلسوف مثل الكندى أو الفارابى على سبيل المثال. 


۱1۳ 


ألفت كمال الروبی 


لد جاوث محاورات التوحيدى شکلا من أشكال الكتابة 
النثرية القصود:ة القائمة على الحوار والجدل؛ وقد جسد هذا 
الشکل السمة الحواربة لعصر الترحمدی الذى كان مسرحاً 
لإثارة التساژلات ولطرح الآراء والتصوراث من وجهاث نظر 
مختلفة؛ ركان التوحيدى معنياً بتجسيد هذا الخلاف الذی 
شهدنه حلقات المثقفين آنذاك. وبناء على هذا فان الحتيار 
التوحيدى المحاورة لم يبرز فقط أهمبة الحوار بوصفه سمة 
أدبية (ترئيب وضع الأسكلة والأجوبة وف مخطط معین» 
الاعتماد على آلیات الراوغة والحصار بالأسكلة؛ الاعتماد على 
المروياث والأخبار والتمثيلاث الفصصية... إلخ) ؛ بل هرأ أبضا 
لظهرر الشخصية القصصية ‏ وربما البطولية ‏ البنية بواسطة 
الحوار» حيث تم بناء الشخصية برصفها شخصية متحاررة 
نوضع فى صدام مع الآحر؛ بحيث يكشف هذا الحوار عن 
التوجه الفکری لكل من المتحاورين؛ ومالرئب على هذا من 
تنوع فى الشخصياث. ويضاف إلى هذا بروز عنصر السرد فى 
هذه احاورات بصفة عامة, 

لقد هیأت محاورات التوحيدى شررطاً لإنماء اللوع 
القصصی فى تراثنا الأدبى» سواء فى الحاررات التى وضعت 
فى إطار السمر والامتاغ» والتى ارنبطت بمجالس الوزير أو 
السلملة عموماًء كما هو الحال فى کتاب (الإمشاع 
والوانسة) ؛ أو التى وضعت فى إطار النقاش العلمى ومبادلة 
الآراء» كما هو الحال فى مجالس العلماء؛ كما مخفق فى 
(القابسات) ؛ وكان ذلك برعی من كاتبها. ولم نكن 
افحاورات بعيدة الصلة عن نقاليد البوع القصصی فى الثراث 
السابق عليه؛ ذلك أله بدا فى کتابه (الإمتاع) الذى يحرى 
أهم احاورات وأكثرها تنوعا ویندو مصنفاً متماسكاً من حيث 


العوامش 


البناء ‏ بدا جاربا مع (ألف ليل ولبلة) من زاوية وجود 
الحكابة الإطار التى يولد من داخنهسا حكايات اقشضث 
بدورها تفسیم اللهالى وترنيبها. وقد نبين لدا - فى بداية هذا 
البحث - كيف شکلت «الرسالة» إطاراً عام يحتوى المحاورات 
المعاد إنناجها من قبل التوحبدى تلبية لرغبة أبى الوفاء 
المهندس؛ وكيف كانت عملية استرجاع التوحيدى ما دار 
بينه وبين الوزير قائمة على السرد! بحبث أصبح هذا السرد 
- بدوره - (طاراً حارجبا للمحاورة. وبعبارة آخری؛ تولدث 
افصاورات من داخل السرد ثم نولدت المماورة بعد ذلك من 
داخل الحاورة. وربما يدعو هذا إلى القول بأن سحاورات 
الترحيدى مهدت لتأسيس الشكل القصصی المدولد عن 
الرسالة أو شکل: الرسالة/ القصة. 

كما مجاوب التوحيدى أيضا مع تقاليد قصصية سابقة؛ 
من خلال كلامه المسهب عن فوائد الحديث وأهميته فى 
الليلة الأرلى من لبالى (الإمتاع) تأكيداً لمشروعية هذا العمل 
ونیا لوجوده واستهدافا للتألير. إن وقفته الطويلة عند قيمة 
الحديث وتأكيده أهميئه يستحضران حملا قصصياً مبكراً؛ هر 
(كليلة ودمنة) الذی خصصص فيه اباب عرض الکتاب» 
للكلام على كيفية إحضار الکتاب والمشقة الثى بذلت من 
أجل الحصول عليه" لتحفيق الأغراض السابقة نفسها. 

ومعنى هذا كله أن محاوراث التوحبدى تأسست فى إطار 
النوع الفصصى أساساً وعلى ارضية من تقاليده؛ كما هیأت 
بدورها لإنمائه وتطویره. غير أن ماتثيره هذه الدراسة من قضايا 
ليس إلا بداية للحفر والتنشيب فى معاورات التوحيدى التى 
لاتزال تفتح آفاقا رحبة لدراسات متعددة. 


(۱) انظر؛ ألفت كمال الربی» اول الرسالة ریزو غ شكل تصصی فى رسالة الغفران؛ مجلة فصول: القاهرةء مجلد 17؛ عده 7؛ ريف ۱۱۹۹۸ «تشکل الترع 
القصصی: قراءة فى رسالة التوابع والزوابع» ؛ مجلة فصولء القاهرة؛ مجلد ۰۱۲ عدد ۳» عریف ۰۱۹۹۴ 


(۲) « رل الرسالة ربروغ شكل قصصى فى رسالة الغفراك؛؛ مرجم سابق؛ ص ۰۷4 


(۳) المرجع الساین ص ۱۷۷ قراوة فى رسالة ریم والروايع؛ ص 183 


(4) ماكس مايرهوف: من الإسكددرية إلى بغداد؛ بحث فى تاربخ التعليم الفلسفي والطبى عند العرب؛ ضمن الفراث اليولالى في ا امضارة الإسلامية؛ ترجمة 


عبدالرحمن بدری؛ القاهراء دار النهضة العربية؛ ص ۸۹. 


1 


تا محاوراث التوحيدى 


(ه) نيدوت أشكال اکتا الثرية عند الترحبدى؛ من أهمها رأرزها: الحارراء ومابمكن أن نسميه بالهجائية النثرية: المناجاة. انظر تفصبل ذلك لماح ؛ 
(الترحيدي رأشكال الكتابة؛ : مجلة الهلال» القاهراء ترفمير ۱۱۹۹۵ ص ۷۵ ۰۷۷ ۰۷۸ 

زلف انر هلى بل لالب حیان الترحيدى؛ المقابساك: فين حسن السندرى» القاهفء دار معاد الاح ۰۱۹۹۲ مقايسة ۵, ۱۲۲۶۱۹۰۱۸۰۱۹۰۷۰۹ 

(7) فى کل محاوراث الإمفاع والمزانسة بكرن التوحيدى هر المسؤرل. 

(۸) القابسات مرجع سابن» راجع القابسات رلم 1١‏ ۲۳۰۲۱۰۲۰۰۱۲۰۱۱ على سيل اللال, 

(۹) القابسات؛ راجع على سبيل المثال مقابسة رقم ۰۸۰۲ ۰۳۰۰۱۷ 

(۱۰) أبر حبان العرحیدی, الإمفاع والماائسة؛ تفيل أحمد أمین رأحمد الرين؛ ييررث؛ مكنية لاد د. ث٠‏ ج ١‏ ص ۸. 

(۱۱) الإمعاع والمرائسة؛ ج ١‏ ص ۱ ۰ 

(۱۲)القابسات ؛ م۱۲۰ ۰۱۳۸۰۱۲۹۰۱۲۰ 

(۱۳) م. ب. باخهین؛ ايا الفن الإبداعى عدد درستويفسكي : ترجمة جمیل نصيف العکینی: بغداد» وزارة الثقاقة رالاعلام ۰۱۹۸۲ ص ۰۱۵۹ 

(۱۸) الامعا غ رالمزائسة, جا عن ۲۵ . 

(۱۵) القابسات: ص ۱۹4 ۰ 

1 ار حيان افرحدی ؛ الاشارات الإلهية: لین واد القاضى: بروت؛ دار الا ۰۱۹۸۲ ص ۱۰۷ من الجدير رن لا هالة فا لت نظری إلى ها 
النس للبرحیدی. 

(۱۷) الإمعاع والمزالسة, چدا ؛ ص ٩۷۱۹۹‏ ۰ 

(۸) الرجع السابق» ج + س ٠ ٩۷‏ 

۰ ۱۱۳ ۱۰۱۸۱ سج‎ )۱٩( 

(۲۰) لفسه؛ ج ۱ ص ۱۱۸۰۱۰۷ ۰ 

(۲۱) نلسه؛ ج ۱ ص ۰۱۱۷ 

(۲۲) نلسه؛ ج ۱ ص ۰۱۱۸۰۱۱۷ 

(۲۴) نفس ج ۱ ص ۰۱۲۲۰۱۱٩‏ 

(۲۸) نشه؛ ج ۱ ص ۰۱۲۸ 

(۲۵) سه جا ۱ ص ۰۱۱۱۰۱۱۰ 

5 المقابسات: ص ۱۹۹ , 

(۲۷) الرجع السايق» ص ۰۱۷۲ 

(۲۸) الرجع نفسه والصفحة للسها: 

(۲۹) الإمماع والزالسا: ج ۲ ص ۱۳۹ ۱۳۸۰ 

(۳۰) تسه ج ۲ ص ۱۳۸ د ۰۱۳۹ 

(۳۱) القاپساث؛ ص ۰۲۸۵ 

(۳۲) الإمفاع والزانسة: چم ۱ ص ۷۱ - ۰۷۳ 

(۳۳) يفيه ج ۱ ص ۷۳ 

(۴۸) القابسات؛ ص ۰۱۳۱ 

(۳۵) الفابساث» ص ۰۱۲۰ 

(۳۹) نفسه: ص ۱۲٩‏ ومانعدهاء 

(۳۷) نفسه؛ ص ۰۱۳۸ 

(۳۸) اما غ والمزالسة؛ ج ۲ / ص ۰۱۰ 

(۳۸) الرجع السایل؛ ج ۷۲ ص۰۱۱ 

(4۰) لفسه؛ ج ۲ ص ۰۱۳۱۱۲ 

(۱)) تسه اج ۲ ص ۰۱۵ 

(۱۲) حين مروة» التزعات المادبة فى الفلسفة العربية الإسلامية؛ بررت؛ دار الفارالى + ۰ ج ۲ص ۰۸4۲ 

(45) الإمناع والزالسة؛ بف ۲؛ ص ۰۱۷ 

40 انظر؛ غالب هلساء العالم مادة وحركة» ببروت؛ دار الكلمة العربية؛ ۰۱۹۸4 ص ۷۱۰۷۵ 

۰۷ - ۸8 الإمعاع والمزائسة ج ۳؛ ص‎ (fe) 

50 ) السابل جے ۲۳ ۰۱6۰ 

(۷ بالإسماع والمزائسة ج ۳» ص ۱۵۱ - ۰۱۵4 
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(4۸) السابن ج ۱۳ ۰۱۵۸ 

۱ لفسه ج ۱ص ۳۳۰۳۲ 

(۵۰) نقسه: ج ۰۱ص ۰۲۹ ۱۳۱ 

(۵) تفس ج ۱ص ۰۳۱ 

(۵۲) اسه ج ارصن ۳۱ ۰ ۱۳۲ 

(۵۳) نقسه؛ ج ۱+ ۰۳۳ 

() نفس ج ۱» ص ۰۱۳۰۰۱۱۲۹ 

(۵۵) تسه ج ۱ ص ۰۱۳۲ 

(65) نفس جد ۱ ص ۰۱۱۲ 

(۵۷) نفس ج ۱+ ص ۰۱۲۱ 

(0۸) نلسه؛ ج ۱:ص ۱۲۳ - ۰۱۲۵ 

۰۱۸ لقسه؛ ج ۲+ص‎ )۵٩( 

(0) لفسه؛ ج ۲ ص ۰۹۰ 

(۱) نفسه بجلا ص ۰۱۷ 

() نفسه :ج ۱+ ص ۱۳۸ . 

۳ عرض عبد الحميد حواس لهد؛ التقنية رآهمیدها بالتنصيل ؛ انظر؛ عبد الحمید حراس ؛ مجلة قصول: القاهرة, افملد ۰۱۳ عدد ۰۳ خریف ۲ ص ۱۱۵ 
رمابعدها. 


۱۹۹ 


لم نكن فكرة الواجهة بين الساحر والارد فى الأساطير 
الفديمة تعخذ شکلا مرحداء ولا تشهی دائما إلى نشائج 
معشابهة؛ وإنما كانت تتراوح بين التخفى والظهور؛ وا ملاينة 
وافضاشنة؛ والسیطرا ة والإفلاث؛ والمسايرة والمساداة» والبأس 
والرجاء. وذا مجح الساحر فى إدحال المارد إلى الفسقم 
اللحاسی» فانه لا یکون قد «نعل) فونه بقدر ما يكون قد 
«سیطره عليها وأطرهاء ووضع رانين التحکم فیها رنوجیهها. 
غير أن عنفوان الصراع كان كثيرا ما شغل الساحر نفسه عن 
إحكام القماقم المنجاورة على قد المردة المتشابهة؛ فيبدر 
بمضها مفرطا فى الضيق نكاد نحس بتداخخل الضلوع مخت 
جدرانه؛ وبعضها الأحر مفرطا فى السعة يكاد يفقد الارد 
دالحله معنى الحبس والقيد. 

ك شیلا قربا من هذا هو الذى واجه کاب «الحکایده 
العربية فى القرون التى تلت الالتفاء بحضارات «الدوارين؛ 
ووالأساطيرة , ونفجر من حلالها النثر ماردأء لم تعرقل خحطوانه 
فيرد الشمر فى السباغة؛ ولا قوالين البلاغة التى كانت غالبا 


يبب سس هد 
+ أستاذ الأدب القارن» كلية دار العلوم ‏ القاهرة. 


2 احمد وروش" 


00 


1 5 


ما تتطلق من الشمر کی مود إليه؛ ولا الحدود «الطبقية؛ 
لرواد حلقة الشعر مبدعين ومتذوفین ودارسین؛ وإنما انطلق 
فیما وراء ذلك كله متحررا من كشير من القيود المورولة؛ 
ومتشربا الكثير من العناصر المتمازجة فى لحظات الثفاه 
الحضارات. 

كان لابد من البحث عن «القمانم» أو عن «الأطر 
التى قد نستمد من المضامين المتشابهة مثل حكايا (البخلاءا 
أو ؛الحمقى) أر «معلمی الصبياك؟ أو «الأعراب» 0 ار م 
علاقات الأشكال نوازيا أو تعارضا أو تکاملا؛ مل (التربيع 
والشدویر) ر (المعاسن والأضداد) 0 ار من وحدة الإطار الکانی 
مغل «المقامات؛ و «المجالس؛؛ أو وحدة الراوى مسثل 
«الأحاديث» و «الأمالی؛ ؛ أو وحندة الإطار الزمائى مكل 
«اللیالی» + ركلها «قماقم» أر وأطر عرفتها الحكاية العربية 
قبل (الإمعاع رالوانسة) . فإلى أى مدی استطاع هذا العمل 
بدوره أن پشری هله الأطرء أو أن ينجح فى إخمضاع بعض 
الحكايات المراوغة المتمردة؟ 

إن أبا حيان التوحهدى لم يكن يكتب من فراغ؛ فق 
كان على صلة وخبرة بما کب فى انجال قبله؛ وكان لا 


۷ 


أحمد درويش 


پتردد فى الاستعانة به والاشارة إليه: بل إن جانبا من التقئيات 
الفنية لحواربات (الإمتاع والمؤانسة) يقوم على الاستمانة 
ببعض ما كتبه العلماء السابقون والمعاصرون لأبى حيانء ما 
يصلح إجابة عن السؤال المثار أو الستشاره ونظهر هذه النزعة 
منل الليلة الأولى» النى يشير خلالها أبو حيان- وهر بصدد 
فكرة المنادمة الأدبية ‏ إلى رسالة أبى زید أحمد بن سهل 
البلخى الذى كان يقال له «جاحظ خراسان» ؛ نهو بقول 
للوزير: 
«ولفرائد الحديث (ما) صنّف أبر زيد رسالة 
لطيفة الحجم فى النظر» شريفة الفوائد فى اظبره 
تجمع اصناف ما یفتبس من العلم والحكمة 
راكجرية فى الأحبار والأحاديث؛ وقد أحصاها 
واستقصاها وأفاد بهاء وهی حاضرة؛ ففال 
احملها راکتبها ولا نمل إلى البخل بها على 
عادة أصحابنا الفاث؛ ثلت؛ السمع 
والطاعده(۲۱. 
وهر يشير فى الليلة الشائية إلى رسالة أبى سليمان 
المنطقى فى الشاه على الوزير ويعد بأن يحملها إلى مجلسه 
«فى غد از بعده إن شاء الله" . وهر يصف فى الليلة 
الرابعة مذهب الجاحظ الفنی وكيف أن ابن العميد حاول أن 
یفلده فلم يفلح: 
«سمعث ابن ثوابة بقول» أول من أفسد الکلام 
أبو الفضل (ابن العمید) لاه تخیل مذهب 
الجاحظ » وطن أنه إن تبعه لحفه وان تلاه أدركه, 
فوقع بعيدا من الجاحظ؛ قريبا من نفسه؛ ألا 
يعلم أبو الفضل أن مذهب الجاحظ مدبر بأشياء 
لا تلتفی عند كل إنسان؛ ولا ججمتمع فى صدر 
كل أحد؛ بالطبع والمنشأ والعلم والأصول والعادة 
رالعمر والفراغ والمشق والمنافسة والبلوغ ؛ ومذه 
مفاغ قلما بملکها واحد: رسواها مغالق یلما 
پنفك عنها واحده(۲۳. 
وفى هذا الإطارء بلتقی قارئ (الامتاع والمؤانسة) كبيراً 
من آراء العلماء السابقين على التوحیدی» مثل آراه ابن 


۱۷۸ 


القفم فى تفضیل العرب؛ وکاب «الجیهانی» ذى النرعة 
الشعوبية؛ وحدبث أبى الحسن الأنصارى عن عادات الهنود؛ 
وآراء وهب بن يعيش الرقی اليهودى فى تبسيط الفلسفة» 
ونص المحاورة الشهيرة بين أبى سعيد السیرافی وأبى بشر متی 
ابن بونس» وكتاب العامرى (إنقاذ البشر من الجبر والقدر) + 
وآراء جماعة إخوان الصفاء برعامة زيد بن رفاعة. وقد کشف 
أبوحيان التوحيدى عن أسماء هذه الجماعة غير المعلئة» وأراء 
أقطاب الصرفية؛ مثل الجنيد البغدادى والحارث الحاسبى رأی 
يزيد البسسطامى؛ وأراء أبى الحسن الصابى فى كاب 
(التاجى) » وغيرهم من العلماء والأدباء الذين نسار القابهم 
رکناهم عبر (الإمتاع والمؤانسة)؛ بالإضافة إلى الآراء المنسوبة 
إلى «السابقين؛ ار «المتصوفة؛ أو «أهل الغناء؛ وما شاكل 
ذلك. 
فخبرة أبى حیان؛ إذن؛ بالشاج السابق عليه وليقة؛ 

وإفادئه منه معلنة. وإذا نظرنا إلى الهيكل العام الذی أطر من 
خلاله حكايائه؛ فإننا يمكن أن نلمح أثرا راضحا لنموذجين 
من الأطر السابقة عليه؛ نموذج «الأحاديث؛ الذى كان قد 
ظهر عند ابن دريد المتوفى منة 1 "ه؛ ونموذج «اللبالی» 
الذى عرفته (هزار أفسان) الفارسية اللی استفرت ترجمتها 
العربية فیما بعد نحت عنوان (ألف ليلة وليلة) . وقد قدم 
الترحیدی إشارة واضحة إلى معرفته إياها؛ سواء فى أصلها 
غارس أو فى ترجمثها العربية؛ حين قال: 

ارلفرط الحاجة إلى «الحديث) وضع فيه 

الباطل ؛ وخلط بانمسال؛ ووصل بما يعجب 

ويضحك رلا بؤرل إلى مخصیل وتمقيق مثل 

(هزار أنسان) وکل سا دخل فى جنسه من 

ضروب الخرافات:17 , 

والإشارة هنا نمشد إلى الأ-ماديث؛ مصطلحاء وإلى 

«الليالى؟ جنسا أدبيا وضربا من الخرافات ( وبنبغى أن نتذكر 
هنا أن مصطلح الخرافة يعنى الحكاية المتخيلة) ؛ وتمند الإشارة 
أبضا إلى الأسس الفنية لهذا الجنس الذى يختلط بالخيال 
ريدي الإمشاع ولا يتشكل من بنبة منطقية تخضع لمساولة 
التحصيل والتحقيق. وقد تأكدت صلة (الامتاع والمؤالسة) 


۰۰۰ س نمرد الحاکی و الممكى 


بهذا الجنس عندما استقر على استمارة الإطار الزمانى 
- ؛الليالى؛ - کی تشكل «الفمافم» التى نمع إليها شوارد 
الحكايات عند التوحهدي. 

لكن التساول یمفی؛ إلى أى حد خمضع «الحاکی؛ 
لهذه الأطر التى حاول من حلالها أن يخضع المحكيات؟ 

إن فكرة «الليلة»؛ باعتبارها إطارا زمنيا ملائما 
للحكاية » وللتجنيح سن خلالها» کانت قد رسخت فى 
وجدان الشرق: فالليل «حلم) فى مقابل «وانع» النهار؛ 
وضوه الليل الهادیا أو الخافت هو الذى يسمح لزهور 
الحكايات بمزيد من التفتح, فإذا كانت زهرة الواقع تتمی 
إلى فصيلة «عبّاد الشمس؛ فان زهرة الحكاية أكثر انتماء إلى 
فصيلة «عبّاد الفمره. ومن هناء فإن الوصف الذى أطلقه أبر 
حبان على «الخرافات» من أنها تبمث على المئعة ولا تعنى 
كثيرا بالتحصيل والتحفین ؛ وصف بتلاءم مع إطار (الليلة؛ , 

لكن «الليلة» إذ عخد رمزا لإطار الحکاية؛ فإنها لا 
نستطيع أن تتجاهل أنها أيضا رمز لکم زمنى واقعى له بدا 
مع غروب الشمس ونهاية مع شروفهاء ومن لم فهى لير فى 
نفس المتلفى هذه السدود الممسدة لساعات محددة. ولحل 
كلمة «الليلة؛ من هذه الزاوية تختلف عن كلمة «اللیل) 
التى يلجأ إليها الشعر غالبا للتعبير عن مناخ التجنيح؛ ورائحة 
زهرات «عباد القمرا دون تقيد بإطار الزن الليلى المعهرد في 
الوائع. وربما بكون ذلك هو الذی يدفع الرارى فى 
«الحكاية؛ إلى أن فمل حکابانه فى اللبالی الهتلفة على 
أندار متقاربة فى الکم؛ قابلة لأن تملا فراغ السمر التخیل 
فى ليلة ماء محوطة بخائمة غالبا ما تكون لحظة النعاس أو 
انتصاف الليل» أو بداية التمعلى» أو إدراك الصباح. 

رلا شك أن هذه «المالم» العامة لليلة؛ كانت مائلة 
فى ذهن أبى حيان على نحو ماء ولكنه لم يشمكن فی کل 
المراث من أن بشود حكايانه إلى أطر متوازبة أو قماقم 
متشابهة. إن نظرة سريعة إلى تفارت أحجام اللهالى الأربعين 
من خلال الحيز الذى مختله على صفحات الأجزاء الللالة 
ل (الإمعاع والموانسة) نظهر أن نسبة التفاوت الزمنى کانت 
تصل أحيانا إلى لحو حمسين ضعفا بين لبلتين مختلفتين 


ومتساربتين افتراضا من خلال الكم الزمنى . وتتوالى أحجام 
الصفحات التى تشغلها الليالى افتلفة على النحو التالی :۱۰ 
۴( ۱۳۱/۷۷ ۹ 11° 
۱۱۱۱۱۳۹۸۱ ۱ ۷/۸۱۴ ۱ 
| صفحة راحدذا ۲۱ ۲ ۲ صصنة 
واحد:/ ۲۰ ۱۱۵ ۱۳۲۳ ۰۲۲ 


رهذا التفارت الذى یجمل بعض الليالى يشغل صفحة 
واحدة كالليلة الشامنة والعشرين والليلة السادسة والشلالین» 
وبعض الليالى يشغل ثمائها وأربعين صفحة كالليلة السابعة 
عشرة؛ يحدث دون شك نوعاً من محلل التوازن الشكلى الذى 
أفلئت منه أطر أحرى» مثل (هزار أفسان) الثى حلا حذرها 
أبو حبان؛ والتى وان كنا لا نعلم بالدقة مقادير أحجامها فی 
الصياغة الفارسية أو العربية لعصر أبى حيان؛ فان هذه المقادير 
فى الصياغة التى استقر عليها اللص العربی؛ فيما بعد ؛ لساعد 
على الاعتقاد بوجود بذرة مشوازنة للعمل من هذه الزاوية ؛ 
وتنطبن الملاحظات نفسها أيضا على مفامات بديع الزمان 
الهمدانی الدی كان معاصرا لأبى حيان (ت /14ه). 

على أن الخلل فى التسوازن؛ ریما يدقعنا إلى إثارة 
الشکرك حول مسألة أحرى تتصل بعدد ليالى (الإمعاع 
والمؤانسة) ؛ وهل هی بالفعل أربعون لیلة؟ 

وهل هذا التقسيم من عمل الولف نفسه أم أله من 
صنيع النسّاخ واحتفین فيما بعد؟ 

ولسجل أولا أن فكرة «الأربعين؛ لم نكن جديدة على 
تفسيمات فن الحكاية فى عصر أبى حيان الترحیدی! 
فأحاديث ابن دريد اشتهرث بأنها «أربعون؛ حدیثا؛ ومقامات 
بديع الزمان فيل إنها «أربعمائة؛ مقامة؛ وكان الحصرى قد 
قال فى (زهر الآداب) عدد حديله عن بديع الرمان0*؟: دولا 
رای ۳ بكر محمد بن الحسین الازدی ند أرب بأربعين 
حدیدا.... عارضها بأربعمالة مقامة فى الكدية . وقد ألبتناء 
فى بحث سابق(۳)؛ أن أحاديث ابن دريد ليست أربعين؛ 
وأن مقامات بديع الزمان ليست أربعمائة؛ وأن الرقم ليس إلا 
دلالة على المبالغة والكثرة فى الحالتين؛ وأن البديع كان يقول 
عن نفسه إنه يقدر على أربعمائة صنف من العرسل؛!", 


۱۹ 


احمد درويبش 


ریزکد هذاء الوافع المملی نا بقی بين أيدينا من الأحاديث 
والمفامات؛ حيث لزيد الأحاديث عن الأربعين وننفص 
القامات عن الأربعمالة. وییدو من هنا أن شيئا من هذا قد 
حدث على بد النساخ راحفنین لليالى أبى حيان الترحيدى» 
وساعد على ذلك وجود نسخة واحدة مكتملة أضيفت إلبها 
أجزاء من نسخة ناقصة:؛ تم على أساسها التحقيق والطبع. 
وبالرغم من المجهود العلمى المظيم الذى بذله أحمد أمين 
وأحمد الزين؛ فإن هذا اللبس لابزال رارداء ويساعد عليه 
الاضطراب الواضح فى توزيع اللیالی؛ فضلا عن اعشلال 
العرازن الذى أشرنا إليه. فاللبالى تتداعل؛ ويعترف المحققان 
بأنهما ند أعطيا بداية لبعض اللبالى؛ كما حدث فى الليلة 
الشلالین ۱ حيث لم برد فى النسختین اللتین تم الاعشماد 
علیهما مايشير إلى بداية ليلة جديدة؛ والأجزاء نفسها 
تداحل» فعنواك مئل «الجزو الفالت» يرد مرنين فى مجلد 
راحد؛ فهر يظهر فى أعقاب ليلة مفتضبة هى الليلة الثامنة 
والعشرون (ص ۱۲۵ من الجزه الثانى) وبعد أربعين صفحة 
(ص ۲۰۵) يكتب احففان: «كمل الجزء الثانى... حسب 
رند . وبظهر عنوان (الجزء الشالث» مرة ثانبة بعد ست 
وعشرين صفحة أخرى تشتمل على فهارس الجزه الانی. 
وهذا الاضطراب كله جندیر بأن يشير من جديد فضبة 
«الليالى؛ فى (الإمتاع والمؤانسة) ... 


ليا 


إن تخوم «الليلة؛ التى يصدعها الراوی تمثل عنصر) 
مهما فى بنية الإطار؛ نها تمثل عنصر الاختيار أو الإجبارء 
الامتداد أو الالقطاع» التوالى أو التباعد؛ تمديد ما إذا كالت 
لحظة الصمت بين الليلفين فاصلة أو واصلة؛ وما إذا كانت 
التوقعات فى نفس المتلقى احتمالية لشطة؛ أو قائعة مستفرة. 
ولنسجل» أولا؛ أن اللیالی عند أبى حيان لم نكن متوالية 
متتابعة؛ وإذا كنا نرتاب فى أنه هو الذى عنون الليالى بالثانية 
أو الشالشة أو الرابعة» فإننا تقطع باه لم بسمها «الليلة الثالية؛ 
بالقياس إلى «الليلة السابقة؛ وإنما كان يستخدم تعبيراث مثل 
«لبلة أخرى وهو التعبير الذى بتكرر فى مطالع اللبالى التى 
تممل أرقام ۰1۰۵۰4۰۳۰۲ أو تعبير مثل؛ ولا عدث إلبه 
فى «مجلس آخره فى الليلة رقم ۷ أو مثل: وقال لى «مرة 
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أخرى:؛ فى مفتنح الليلة رقم ۰۸ أو مثل «وسال مرة؛ فى 
مفتتح الليلة رقم ۰۲۱ أو أن يخلو الفشتح من الإشارة إلى 
الزمان؛ مثل؛ «وقال الوزبر- أدام الله أيامه؛ فى مفعتح الليلة 
رقم ۳۰ أو الم ترامی الحديث إلى أمسر الطاعسمين 
رالطسمین؛ في الليلة رقم “۳١‏ لخ» وكلها عبارات لا 
تحمل معنی التوالى أو الاستمرار أو التداخيل على النحو الذى 
عرفته (ألف ليلة)؛ وائما تحمل معنى الاستفلال وعدم 
حدمية ترتيب الحكايات أو الليالى. على أن هذا المفتتح نفسه 
بختفی فى بعض الأحيان: ونبدر مادة امحكى کانها قد طفت 
على شعلآن الحكايات فشداخلت البحيرات الصغيرات 
الشجاورة؛ أو القماقم المشقاربة؛ وغاب جائب من الشخوم 
الفاصلة بين بنية الحكاية الفنية والدرس العلمی: 

أما تخوم الخنام؛ فقد حاول التوحيدى فيما يبدو أن 
بضع لها مذاقاً جديدا بدمثل فى فكرة «ملحة الوداع؛ التى 
كان يطلبها الوزير؛ والتى كانت تؤذن باقشراب النهاية» ثم 
بتحديد وفت النهاية ذاله: وهو تحدياء لم لکن نصل الليلة معه 
إلى اظهور نور الصباح والامتناع عن الكلام المباح؛ كما 
کانت تفعل شهر زاد؛ وإنما كانت شمده حدود أهل السمر 
من «أصحاب المسؤولية؛ فى الصباح التالی؛ وقد تکون هذه 
الحدود أن «یکتهل اللبل» فى نهاية الليلة الثانية أو «یتقطع 
اللیل» فى نهاية الليلة الداللة» أو أن يكون قد «نصف اليل 
فى نهاية الليلة السابمة؛ أو أن يقال؛ «إن اللبل قد ولى 
والتماس قد طرق العين؛ فى نهابة الليلة الشامنة؛ وهی كلها 
عبارات لا تدور فى محور (الفجر؛ الذى ارنضته (ألف ليلة)» 
أو مغامرات ليالى الشعراء الذين يفضحهم ضوء الصباح رهم 
يلتقون خلسة بمن يحبون. غير أن كثيرا من الليالى المدوئة 
بين أبدينا حلا من مخديد وقت النهاية راکشفی بإعلان 
الانصراف: أو تغافل عنه أحياناء 

أما ملحة الوداع» التى حسافظت على موضع لابث 
بالقرب من النهاية؛ وان لم محافظ على تردد منتظم فى كل 
الليالى» ففد كانت الباعاً للسنة القديمة فى القصص من 
الشرويح عن النفس» خخاصة بعد الحديث الجاد. وإذا كانت 
الطريقة الشائعة تقمثل فى عفد بعض الفصول فى كشب 
العلم الجادة لهذه الملح أو لما شاكلها من حكايات الغزل 
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والجنس أحباناء ونوادر الأعراب: رحکایا الحمقى والففلین» 
نان ندید أبى حيان تمل فى أنه أراد أن يجعلها جزها من 
بنبة الليلة؛ أن پثبت مقدرة «الراری؛ على أن يفيد ویمتع 
ويؤنس؛ فيشحقن «الإمتاع؛ وتتحقل «المؤانسة؛ من خلال 
النديم الأديب العالم دون أن يكون مضطراً إلى اصطناع دور 
المهرج المسامر, 
على أن قيام أبى حيان بدور المؤانس الظريف المضحك» 
فى ملحة الوداع» کان بحقن للراوى أمنية ويرد له اعتبارا؛ 
فقد حاول أن يفوم بهذا الدور من قبل مع الصاحب ابن 
عباد؛ حين وصل إلى مجلسه وراد أن بفدم نفسه إلبه 
باعتباره رجلا حفيف الظل صاحب نكتة؛ فلم بهش له 
الصاحب ولم يستسغ ظرفه. يقول أبر حيان عن لقائه الأول 
مع الصاحب ابن عباد؛ 
«وأما حديثى معه؛ فإننى حين وصلت إليه؛ قال 
لى؛ أبو من؟ قلت؛ أبو حیاث؛ فقال بلغنى أنك 
تتادب؛ فقلت: تأدب أهل الزمان» نقال؛ ابر 
حبان ينصرف ار لا ينصرف؟ قلت إن قبله 
مولانا لا ينصرف. فلما سمع هذا نمر وكأنه لم 
يمجبه؛ وأقبل على واحد إلى جائبه؛ رقال له 
بالفارسبة سفها على ما بل لى؛ ثم قال؛ الام 
دارنا وانسخ هذا الکتاب» !۹ , 
ویتکرر آمشال هذا الرقف مع الصاحب؛ فهر يسأله 
پوما؛ 
وأا سيّانء من كناك آبا حيان؛ فلت: أجل 
الداس فى زمانه» وأكرمهم فى وفنته؛ قال؛ ومن 
هو وبلاك؟ قلت؛ أنث» فال؛ ومتی كان ذلك؟ 
قلت : حين قلت يا آبا حيان من كناك أبا حيان» 
فأضرب عن هذا الحديث وأحذ فى غيره على 
كراهة ظهرت علیه»!۲۱۳. 
ولا شك أن مهم الصاحب ابن عباد فى رجه ملح 
أبى حبان» أو ما کان يظنه هو مدّمًاء قد هز لقة الرارى فى 
عنصر مهم من عناصر «الإمتاع؛ لديه. ومن أجل هذا لم 
پکتف؛ حین ألبحث له الفرصة؛ برواية النوادر؛ وإئما حرص 


على تسجيل أثرها على الوزير أبى عبد الله العارض؛ فكانت 
ترد عنده فى أعقاب الملح عبارات مثل: «نضحك أضحك 
الله سنه» أر فضحك أضحك الله لغره وأطال عمره وأصلح 
شأنه وأمرءة, وأمئال ذلك من العباراث التى نؤكد حسن وفع 
لرادره على قلوب سامعيه. 
إن التوحيدى لم يكن محتاجا إلى تأكيد طاقته على 
(لامناع والمؤانسة) فحسب؛ وإنما كان قبل هذا محتاجا إلى 
طمأنة «الراری والندیم) داخله حتی بخرج أمتع ما لدیه» 
ركان بری أن ذلك لا يتحفق إلا بتقريب الفجو بين الرارک 
والمسشمع ؛ والسماح بلون من الاستقرار والمؤاسة؛ بهی المناخ 
الملائم لشوارد الحکایات کی تتجمع» وللسان الراری وقلمه 
كى بصوغ؛ وللموهبة الفنية كى لعطى لمستها الدقيقة هنا 
وهناك. ومن أجل هذا نفد كان له مطلب بدا ريا فى 
اللقاء الأول فى (الامتاع والمؤائسة)؛ وتزداد غرايعه حين 
نعرف الظروف القاسية الت مر بها أبو حهان من قبل؛ والتى 
كانت ندلع إلى الظن أن أول ما سمحرص على طلبه تأمين 
القوت والمأوى والورد؛ فإذا به يطلب فى اللقاء الأول أن 
يجاب إلى شئ يكون ناصره على مايراد منهء أما هذا الشئ 
نھر - على حد تعبير أبى حیان! 
«قلت؛ بوذن لى فى كاف الخطاب وثاء المواجهة 
حتی أنخلص من مزاحمة الكاية رمضايقة 
التعريض؛ وأركب جدد القول من غير ثقية ولا 


تاش( 


إنه يطلب أن یضرج الأدب من دائرة الخنوع والشوسل 
المغلف بهالات الكنايات وضمار التفخيم؛ ويسمح ل أن 
بصرغ حکایته فى بنية بسيطة؛ يقف فیها الرارى والسامع 
على درجة لغوبة واحدةء بنعقل خحلالها السرد فى حرية من 
همزة المتكلم الفرد إلى كاف الحاطبة البسيطة وصولا إلى لاء 
المواجهة التى تذیب عالم المتكلم والسامع معا فى عالم 
الحكاية رمل الاهشمام منضبا عليها رحدهاء إن هذا 
المرنف» من «الراوی» أبى حيان» له جدوره المضادة فى 
علاقته بالوزير المتكبر الصاحب ابن عباد الذى حال بين أنى 
حيان وبين درجة التبسط ومظنة الاقتراب فضلا عن المساراة! 
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أحمد درویش 


«فال أبو حبان فى کشاب أخلاق الوزيرين من 
تصنیفه: طلع ابن عباد علی يوما فى ذاره؛ وأا 
فاعد فى کسر یوان أكتب شیدا قد كان کادنی 
به؛ فلما أبمسرنه نمث قائماء نصاح بحلق 
مشفوق: افعد فالورافون أخس من أن يقومرا 
ل , 
ویقول له فى موقف أخر: 
نحن لا أذن لك فى امتصاصك ولا نهب آذاننا 
لكلامك؛ رلم يف ما أنيث به بجسرانك فى 
مجلسنا؛ ونبسطك فى حضرتنا ٩۱۳‏ . 
إن الصاحب يرفض أن يهب الراوی المناخ الملائم 
للحكاية» رهر ند يختلف فليلا عن المناح الملائم لسماع 
الشعر؛ من حيث درجة احتماج كل من الحاكى والشاعر 
لشجاوب المتلفى» ولألبر ذلك على إمكان نمر المادة الأدبية 
الملقاة أو تشبعها أو انتضابها. إن القصيدة تكون قد أعدت من 
قبل؛ وتکفی لحظة السماح الأولى بإلقائهاء لیستمر الشاعر 
فى الأداء من خلال دفقة متصلة؛ لكن الحكاية منادمةه 
تتطلب من السامع أن يهب أذنه للراوی على حد تمبير 
الصاحب» وأن يأذن له بكاف الخاطبة وناء المواجهة على حد 
تعبیر أبى حهان. 
إن الحاكى» بعد أن تمقق له مناخ القص الملائم؛ فى 
حاجة إلى تأكيد مجاحه فيما أسند إلبه وقدرته على مخفيق 
«الإسشاع والمؤائسة» من خلال القصص والكلام؛ ويتأكد 
ذلك من خلال شهادة السامع الأول: 
دال (الوزير) هذا فن حسن؛ رأظنك لر تصدیت 
للقصص رالكلام على الجميع؛ لكان لك حظ 
وار من السامعين الماملين؛ والخاضمين 
واخحافظين ,2110 , 
وهذه شهادة مهمة يمسك الحاكى بأهدابها ريدرنها 
باعتزاز؛ ولكنه بحرص فى الوقت ذانه على خریرها وتحديد 
الستوی الأدبى الذى يطمح أن تدرج فيه حكاياته. إنه يفرق 
بين القصص من حيث هى فن يوجه إلى العامة ويستطيع أن 
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بقوم به آلاف من الأدباء المغمورين ؛ وبين فن الحكابة الأدبية 
الرفيعة التى ينبغى أن يكون لها معابير فلية دقيقة تفرقها فى 
بلاغتها حتى عن أنماط الألوان الأدبية الأخرى؛ رأبو حيان 
يحرر رجهى القضية فى مواطن متفرقة من كتابه. 
فهر لا يرضى أن يكون قصاصا للعامة؛ 
را التصدی للعامة حلوقة؛ رطلب الرفعة نهم 
ضعة: والتشبه بهم نقيسة؛ وما تعرض لهم أحد 
إلا أعطاهم من نفسه وعلمه وعقله ولولته ونفاقه 
وريائه؛ أكثر مما يأخذ منهم من إجلالهم وقبولهم 
رعطائهم ربدلهم !۲۱۹ 
وجمهرر العامة ليس هر الجمهور الذی پشدر 
«القصص؛ الأدبى الرفيع: 
«وليس بقف على القاص إلا أحد للالةء إما 
رجل أبله؛ فهر لا يدرى ما يخرج من ام دماغه» 
راما رجل عافل فهر بزدريه شمرضه لجهل 
الجهال؛ وإما له نسبة إلى الخاصة من رجه وإلى 
العامة من رجه» فهو پتذبذب عليه من الإنكار 
الجالب للهجر؛ والاعشراف الجالب للوصل» 
فالقاص حینذ ينظر إلى تفريغ الزمان لمداراة هذه 
الطرائف» وحینلذد بنسلخ س مهمانه النفسية» 
إن التوحيدى یلیر من خلال هذه الإشارات كثيرا من 
القضايا الفنية التصلة بالحاكى والمتلقى لفن الحكاية: وهی 
قضايا لم تأخذ حقها من التناول والدرس فى نقد النشر العربى 
القدیم. 
وإذا كان النقاد قد فاتهم الالتفات إلى هذه الجوانب 
اشصلة بمناخ الحكابة ؛ فإن البلاغیین - نیما يفهم من 
الإشارات غير الباشرة لأبى حیان - قد فانهم التفريق بين 
بلاغة «الإنشاء؛ وبلاغة «الحکابةه . ومن هناء فان الدرس 
الأول الذى يستعيده أبو حبان من رصايا أبى الرفاء الهندس» 
يكمثل فى شكل وصية لمن يتصدى لفن الحكاية؛ 
اوكن من أصحاب البلاغة والإنشاء 9 جانب 
فإن صناعتهم بفتقر فیها أشياء يؤاخذ بها 
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غيرهم؛ ولست منهم فلا تتشبه بهم؛ ولا جر 
على مشالهم ولا تسج على منوالهم ولا تدخل 
فى شمارهم؛ ولا تکثر ببياضك سوادهم؛ ولا 
تفابل يفكامتك براعتهم؛ فإن طال (الکلام) 
فلا تبل» وان تشسقب فلا تکتعرث» فان الإشباع 
فى الرواية؛ والشرح للحال أبلغ للغاية» ۱ , 
إن هذا النص المكدف يشير إلى التقنين المفتقد لبلاغة 
الحكاية فى التراث القديم؛ ویلفت النظر إلى العناصر المتغايرة 
بين فن «الإنشاء؛ رفن «الحکایة؛ » ويشير من بينها هدا إلى 
المقابلة بين «البراعة» و «الفکاهة؛ ١‏ الأولى أفرب إلى ميدان 
الإنشاء؛ وانتقاء الألفاظ الفخمة والألقاب الضخمة؛ والثانية 
ادحل فى باب الباسطة رحفة الروح؛ ونشدان كاف الخطاب 
وناء المواجهة وامتداد بساط السرد؛ الأرلى تتناسب مع الوزير 
رهو فى «کرسی؛ الحكم فى الصباح بتصدر الجلس ويدير 
الشكون ويوقع الکانباث وبتلفى المراسلات؛ والثانية تتناسب 
معه وهو فى سرير المنادمة فى المساء پشخفف من دروع الهيبة 
وينبسط وتنطلق أساريره. ولهذاء فإن الإشارة الأسلوبية التى 
ترد فی حاتمة النص» تشير إلى عنصرين آحرین متفایرین: 
«الإيجاز؛ فى الإنشاء» و «التشعبء والشرح فى الحكاية» 
وهى السماث الى بلفت مداها فى القصص الشعبی؛ فى 
مقابل الحدة والایجاز فى (الأمثال: أو «التوقيعات» النثرية. 
إن آبا حيان» وهر يؤسس لمملكة «الحكاية؛ ؛ كان عليه 
أن ينشبه لمنافسة مملكة أحرى راسخة القراعد وهی مملكة 
«الشعرة؛ وأن پثبت أن أهل الحديث والسمر يمكن أن يكون 
لهم مكان فى عالم (لامتاع والمؤانسة) ينافس أصحاب 
الأوزان والقوافى, وقد يكون من الملائم هنا الإشارة إلى علر 
شأن کثاب النشر فى الجائب الشرفى للدولة الإسلامية؛ تلك 
البقعة التى اخمتلطت فيها تقاليد الأدب العربى والأدب 
الفارسي لعصر أبى بیان ولجسدت فيما يسمى بعصر 
الإماراث الفارسية مثل إمارة السامائيين فى خراسان وما وراه 
النهر لم إمارة السوبههيين فى إيران والعراق رامارات خوازم 
رطبرشتان رجوجان. وقد شهدت هذه الإمارات جميعا حفارة 
بکتاب النثر؛ إذ؛ 


کان کل حاكم بختار فى حاشيته جماعة من 
الأدباء المتازین لینافس بهم حكام الإمارات 
والدول الأخرى...'فعند السامانيين؛ مد العميد 
رالد ابن العميد الکانب الشهور؛ كما مد 
الإسكافى الکانب المعروف؛ رتجد أيضا أسرة بنى 
ميكال النيسابورية وقد ولی كثير منها دواوين 
السامائيين؛ وعند البويهيين جد ابن العميد كما 
جد الصاحب ان عباد... رفى الدولة الريارية 
قابوس بن رشمکییر... ويكفى للدلالة على 
اعتداد الحکام بالکتاب أن جدهم فى بضداه 
يستخدمون على ديوان الرسائل کاتبا صابها ليس 
من المسلمين هو ابر سح الصابي... وكان 
للكتابة شأن فى السياسة نفسها... كنب ابن 
العميد رسالة إلى ابن بلكا هند استعصائه على 
ركن الدولة وخروجه عليه... فلما قرأها ابن بلكا 
رجع وأئاب؛ وقال لقند ناب كناب ابن العميد 
عن الكنسائب فى عك أديمى ورذی إلى 
الطاعة(۲۱۸. 
إن آبا حيان لا يمل من العذكير بشيمة «الحدیث» 
واحقینه بان تنفق من أجله الأموال حتی من أكثر الناس 
حرصا وزهدا. ری فول عمر بن عبد العزیز: 
دوالله إلى لأشترى الحادلة من عبيد الله بن عبد 
الله بن عتبة بن مسعود بألف دينار من بيت مال 
السلمین» فقيل: يا أمير الومنین؛ أنفول هذا مع 
تربك وشدة مخفظك وتدزهك؟ فقال: أبن 
يذهب بکم؟ والله إنى لأعود برأبه ونصحه 
رهدایته على بیت مال السلمین بالون رالون 
دانير إن فى احادلة تلقيحا للعقل» وتروبحا 
للقلب» وتسريحاً للهم» رتنفیحا للادب) ۳۱۹ 
وإذا كان هذا حال عمر بن عبد العزيز وهر من هر 
ورعًا رتشا فى إنفاق أموال المسلمين؛ فكيف بأمراء العصر 
من يتنافسون على تزبین المجالس بأعلام أدباء العصر. 
إن اللبلة الخامسة والعشرين من لبالی (الإمشاع 
والژانسة) تخصص للمنافسة بين ملكة النثر وملكة النظم: 


۱۷۳ 


أحمد درويش 


«رقال - أدام الله دولشه ‏ ليلة؛ أحب أن أسمع 
كلاما فى مرائب النظم والنشرء وإلى أ خند 
بنتهيان؛ رعلى أى شكل بنفقان؛ وأبهما أجمع 
للفائدة؛ وأرجع بالعائدة؛ وأدخل فى الصناهة: 
وأولى بالبراعة ۲۳۳۱۷۹ , 
والإجابة نؤسس للون من فلسفة النقد الأدبى أو ما 
تسميه «الکلام على الكلامة. ومع أنها تحاول أن تلبس لوب 
الحياد؛ وأن تسب الأقوال إلى أصحابها كأبى سلیمان رأی 
عابد الكرخى؛ وعيسى الوزير وابن کمب الألصاری رغيرهم؛ 
فان با حيان بحاول من خلال ذلك أن يوطد دعائم ملک 
الشر؛ من خلال موقعه من البئية اللفسهة والعقلية والطبيعية 
للإنسان ومن حلال أسلحة الحجاج المنطقى؛ فالشر أصل 
الكلام والنظم شرعه والأصل أشسرف من الفرع؛ والكتب 
السماربة نزلت كلها نثراء والنشر طبيعى بلهمه الإنسان من 
لون طفولته والنظم صناعى يحاصره العروض وأسر الوزن وفيد 
التأليف؛ والنشر كالحرة والنظم كالأمة والأمة قد تکون أحسن 
وجهاء إلا أنها لا نرصف بکرم جوهر الحرة؛ وقد قال نعالی: 
إذا ركهم حسبتهم لولژا مشوراه رلم يقل للا منظوماء 
وهكذا يستعبن أبو حيان بكل ألوان الاستدلال النى من شأنها 
أن تهمئ للحاكى مكانة ومكانا ينافس بهما الشاعر ويرتقع 
بهما عن درجة الورافين الئى ذكره الصاحب ابن عباد بان 
أصحابها آعس من أن يقوموا لذرى الشأن إذا مروا بهم. 
فى مفتتح دراسته عن التحليل البنيوى للحكاية بفول 
رولان بارث: 
إن حكايات العالم لاحصر لهاء وئلك حقيقة 
أولى مدهشة حول جنس الحكاية ذائه» الذى 
يتفرق فى کیانات مختلفة؛ كما لو أن كل مادة 
فى الكون صالحة لأن يودع الانسان نيها 
حكايائه: فالحكاية بمکن أن مملها اللفة 
امحددة؛ شفربة أو كتابية» أو تحملها الصورة ثابئة 
أو متحركة؛ أو غملها الإشارة؛ أو بحملها 
الخليط المزرج من كل هذه الكبانات: 17" , 


فين 


والزیج الذى بجت فی (إمتاع والمؤائسة) من 


, المحكيات شاد على دئّة هذه الملاحظة؛ فأبو حيان «حکاه 


طريف» قعد به حظه فى البدابة؛ وأراد أن يحبسه فى دائرة 
صناعة الوراقين فتمرد رغم حاجته؛ وفعد به عبوس الصاحب 
ابن عباد زمنا فلم يشا أن بهبه أذنه ليحقق ذانه «الحاكة) 
فانتظر حتى وجد الوجه الطلق راذن الصاغية؛ وساعتها 
حول كل شی إلى «محکی) . ومع أنه احس بتمرد احکیات: 
وعبر عن ذلك تعبيرا غامضا حين قال؛ «وهذا الفن لا ينتظم 
أبداء لأن الانسان لا يملك ما هر به رفيه؛ رانما يملك ما 
هو له اله" مع هذا الإحساس فإنه حاول أن يجعل من 
كل شئ حكابة» فقصة تأليف الکتاب «حكاية؛ لا یکتفی 
فبها بتوجیه الشكر إلى من له الفضل وإنما لابد أن يكون 
هنالك «الصدیق) الذى يقدمه إلى «الوزیر» فتكون المنادمة 
والمجالس التى لا بظهر فيها هذا الصديق إلا بالإشارة؛ رسد 
انتهائها يعارد الظهور مطالبا بحقه فى الغنيمة مهددا بإنصاء 
من قرب ولا برضی حتى يكتب الرارى له الحكايات كلها. 
ريرسل إليه مع «فائن) الغلام: الجزه تلر الأخحرء واعدا بسرعة 
الإنمجاز مذكرا بضرورة الكتمان. وتلك وحدها حكاية إطار؛ 
وفى داخلها حکایات متنائرة عن أبى حيان وصلثه بأبى 
سلیمان وغيره من علماء العصر؛ ورقرفه أمام بعضهم 
كحكاية مسكويه ونعرضه دائما لما بسمی بالفرص الضائعة, 
أو إلارة لحكاية بينه وبين الصاحب ابن عباد أر وفرفه مع 
أصدقائه من الفقراه على شاط النهر فى بغداد بالقرب من 
الزنبرية التى يعبر عليها السالكون؛ ومن بين هؤلاء الأعدقاء 
«نصرا غلام خر إشاذه؛ الذى يهرب من ببت الوزير فيرئاب 
فى علاقة هربه بأبى حيان؛ وعلى هذا النحو تسرب كثير من 
لقطات السبرة الذائية عند أبى حيان لقدخل فى مجال 
احکیات. 

وبالإضافة إلى ذلك؛ كانت طبيعة بعض الوضرعات 
المثارة طبيعة حکائهة: رفی مقدمتها (ملحة الوداع؛ الى 
كانث تشكل عنصرا رئيسيا فى الليالى؛ ومثل أخبار مان 
وامخشين الثى كانت موضوع الليلة الفاسة عشرة؛ أو أحبار 
أهل الغناء فى الليلة الحادية والعشرين. وفى هذا الإطار؛ فقد 
كان أبو حيان يستغل أحبانا موقفا عابرا لكى يلج منه إلى 


عالم الحكابة؛ كما صلع فى مقدمة الجزه الشالث حیث 
تمنى لصديقه أبى الوفاء المهندس أن يسعد بقرانه وأن بطرب 
طربا متزنا «مثل طرب النشواث على بدیع الغناء؛ ؛ وقد قادته 
هله الجملة عن الطرب إلى أن يستدعى الطرب الجنوث المبالغ 
فبه؛ وإلى أن بورد اکشر من عشرين حكاية عن المولمين 
بالغناء فى عصره؛ وبرسم لأصحابها صورا كاريكائيربة مليئة 
بالمبالغات والمفارقات. 

رعلی اشهج لفسه؛ پفرده منهج الليلة السابعة 
والعشرين الذى عصصه لوضوع :کنه الاثفاق؛ أر الأمور 
الثى نفم بالصادفة» يقوده إلى باب واسع من الحكايا التى 
تماول أن تخلخل منطق الأسباب والمسبباث احکم ونضع فى 
موازائه عالم الاتفاق والمصادفة المدهش. 

وأخيراء فان اللغة تلعب دورا مهما عند أبى حيان فى 
حورل «المعلرمة» إلى «حکایا؛ ؛ ومن خلالها يستطيع أن 
يقرب أكثر الوضوعات جفافا إلى مناخ «الإمتاع والوانسة» 
فى عالم الحکابات؛ رایس وصفه حوار أبى سعيد السیرافی 
النحوى رمتی بن يونس المنطقى إلا نموذجا لهذا النقريب» 
فغالبا ما تأنى الجمل الجبسدة مثل «فأحجم القوم وأطرقوا... 
فرفم أبو سعيد رأسه؛ الأسماع المصبخة؛ والعیرن المحدقة... 
قال ابن الفرات؛ أجبه حتى تکون أشد فی إفحامه؛ وحفق 


الهوامش 


عند الجماعة ما هو عاجز عنه..... فبلح وجح وفص 
ريفه..إلخ1, وتلك لغة عل المعلومة «حكاية؛ ويتبعها 
التوحيدى كثيرا فى لهاليه. 
وأحيانا ما نکون «اللغة؛ نفسها هی الحكاية؛ كما فعل 
الترحیدی عندما کان يكنب على ألسنة المجانين کلاما أشبه 
بالسيربالية العاصرة؛ فیکتب رسالة من مجنوث لحرا 
(وهب الله ی جميع الکاره فيك» کدایی إليك 
من الكرفة حقا حقا حفا» انلا لخط ؛ والوث 
عندنا کثیر, إلا أنه سليم والحمد لله أحببت 
ليعرفه إعلامكم ذلك إن شاه الله , 
والحكاية التى آرردها باقوث لأبى حيان التوحيدى 
بصف فيها حديث شيخ الحمارين أى الجمد الأنبارى له فى 
مرضه وثرئرته غير المدماسكة؛ ندحل فى باب نسيج الحكاية 
الرائعة من حلال لعبة اللغة وحدها 9" , 
إن ابا حبان الذى تمردعلی الخنوع والإذعان رالفناعة 
والرضاء وأصر على أن يكون مبدعا فى عالم الحكايات؛ لم 
يثرك شبكة إلا وألقاهاء ولا نمقما إلا رحاول معه » ولا إطارا 
إلا وانعرحه؛ ويسقى الدساژل: إلى أى مدى استجابت له 
شياطين الحكايا المتمردة؟ 


(۱) الإمماع والزالسا: دار مكعبة الحياة؛ ببررت؛ تخفيل: أحمد أمين وأحمد الزین؛ ج ۱+ ص ۰۲۳ 


(۲) لسابل؛ ص ۰۳۰ 

(۳) للسه» ص ۰۱۱ 

(4) تساه ص ۰۲۳ 

(ه) الحصرى زهر الآداب ؛ افقیل ؛ زکی مبارك؛ دار الجیل؛ ص ۰۳۰۵ 
(") أبن درید الأزدى وتأثيره فى الدرس والنص الأدبي/ سقط ۰۱۹۹۲ 
۱۷ انر آدم مينر الحضارة الإسلامية فى القرن الرابع؛ ص ۰4۸۲ 
(۸) انظر الإمعاع والمؤائسة: بج ۲؛ ص ۰۱۹ 


)٩(‏ پافرث الحموی؛ معجم الأدباء: ج 1 ؛ ص ۱۳۰۰ هار الكتب العلمة - لبا. 


() السایل. 

(۱۱) الإمماع والزانسا, ج ۱:ص ۰۲۰ 
(۱۲) پالوت: معجم الأدباء ) ۰۲۹۹۰ 
(۱۳) المرجع السابل. 


لين 


أحمد درویش 


۱ الإساع رالرالسة e‏ 

(۱۵) الامیا غ: ۱ ۰۲۲۵۰ 

(۱۷) السابق, 

(۱۷) السایق ۱ ۱۰۱ 

(۸) شولى ضبب: القن ومذاهيه فى الطر العربی» دار العارنی؛ الطبعا الحادية عشرة ص ۰۳۰۲ 

رون الإساع ۱ ۰۲۹۱ 

(۰) السابق ۲ ۰۱۳۰۱ 

Roland Barthes, Introduction a L'snalyse structurale des recits, Edition de Seull. ۲۵۶/٩ 1981, p.7. انظر؛‎ )( 
Ie اماع‎ (0 

۲ بافوت؛ مهجم الادپاء 4 ۱ ۰۳۱۰ 


۱۷۹ 


مدخل إلى دراسة منطق ال لیا( 
FN r‏ 


اهتمت الدراسات پجوانب مختلفة من حياة التوحيدى 
رمولفانه. فقد كانت حاله المادية السيدة التى تحدث عنها 
بإسهاب فى جل کتبه مدخلا إلى دراسة وضع الأدبب فى 
المتمعات العربية القديمة؛ ولاسيما فى القرن الرابع؛ وقت 
استطاعت ثقافة الهامش أن تولد جنسا أدبًا هو ذاكرة نلك 
الثقافة وقراءها. 


وکانت كتبه؛ لتنوع مواضيعها وجربانها على آمهات 
المسائل الفكرية والأدبية والسياسيّة والعفائدية والاجتماعية؛ 
مدخملا أيضا إلى النصف القانى من القرن الرابع هجرياء 
لرصد ما كان يعتمل فيه من تبارات ونشقه من نزعات 
وتخرى فيه من تغيرات ویفوم فيه من الفش والعتراعات؛ حتى 
رأينا من الدراسات ما يتعامل معها باعتبارها وليقة صادئة 
ومرأة عاكسة لزمانها. 

ولما كان للتوحيدى من صلة بذری الجاه والسلطان؛ 
أو قل لما نطفح به كتبه من رغبة ملحة فى الفوز برضاهم 
سد مام 
« أستاذ الدراسات الأسلوبية والبلاغية» كلية الأداب؛ الجامعة 

التونسية. 


وليل الحظرة لديهم ومن استعداد محرج أحيانا لخدمئهم؛ 
أصبح الرّجل ومؤلفاته نموذجا لدراسة ما يسمى - بشئ من 
السجاوز - صلاقسة المشقف بالسلطة ومكالسه فى السلم 
الاجتماعى فى العصور القديمة. 

ولان كنا لا نتکر أهمّية هذا النُوع من الدراسات» 
لاسيما ما رغب منها عن الأحكام العامّة وعن الوترع فى 
أسسر القراءة الإبديولوجية المحفة؛ لأن الشوحیدی كان 
- بالشعل ‏ مثالا حيًا لوضع الأديب السئ واضطراره فى 
سبيل كسب قونه إلى إراقة ماء الوجه وبيع الدين بالدليا على 
حدٌ عبارته أمكن الحديث عن محنة الأديب . ولأن السبيل 
الوحيدة الثى كان بالإمكان أن تخرجه من ذلك الوضع هی 
التقرب من المخاصة؛ والرقوف يباب ذرى الجاه والسلطان» 
والرضی بالمنزلة التى يضعوله فيهاء أمكن أن تتحدث عن 
علاتة المشقف بالسلطة وما يسم تلك العلاقة من وعی 
مأساوى قد نشير إلى بعض جوانبه فى هذا القال. 


ولأن الترحيدى؛ أخيراً كان حاد الرعی بفضايا 
عصره؛ مدركا ما يمانيه الناس فى حياتهم اليومية من 


WS 


حمادی صمود 


مرهقات العيش» غارفا بالأسئلة الکبری التى كانت مطروحة 
فى زمانه, جاوت كتبه طافحة بالعلم نابضة بالحياة ما بوأها 
لأن نكون مصدراً من الصادر الأولى عن حياة الناس وشواغل 
العصر, 

لفن كنا لا ننكر أهمية هذه الدراسات ومساهمتها 
الكبيرة فى التعريف بالتوحيدى وبأدبه وعصره؛ فإننا نعنقد أن 
فى أدب الرجل ومولفانه جوائب أخرى مهمة لم تلق من 
العناية ما هی به جديرة؛ لأن الدرس الأدبى عندنا لم يتعود 
على طرقها لأسباب یمود الكثير منها إلى منهجية دراسة 
الأدب والمذهب فى تصور إشكالانه. 


ومن أبرز تلك الجوائب ما تعلق بفعل الكثابة نفسه» 
وبالبحث عن السبل والسارب التی قطعها النص ليستقيم بناء 
متميزا على الهيئة التى وصلتنا والغوص فيه؛ برده إلى 
المكونات الدنیا»؛علی الفوانین المسيرة لنظامه والنواميس 
المتحكمة فى نسقه, 

وبرقفنا هذا النوع من البحث على مسالك الابداع 
والمضايق والضرورات التى يشحرك ضمنها مشروع الكعابة 
ونساهم؛ بصفة أساسية؛ فى لحت معاله وتحديد خصائصه. 
رهذا القمیل من الدرس ليس جدیداً فى مجال الأدب؛ وان 
عرف فى العقدين الأخيرين نطورات حاسمة سببها ما بين 
منهجية الدراسة الأدبية ومنهجية العلوم الأخرى من صلة. 
فالكل یعرف أن دراسة الکونات ازدهرت فى الدراسات الثى 
اهتمت بقضية الأجناس والأنواع؛ وحاولت أن شمرف 
محددات كل جنس أدبى؛ وما فى تلك المحددات من قابلية 
للتطور والانساع. والكل يعرف أيضا ما جد فى نظرية 
الأجناس الأدبية من نطورات مصدرها تطورات حدثت فى 
علرم أخرى كعلم الأجنة: مثلا. 

ونظراً إلى تعقد عملية الكتابة وصعوبة نفكيك نص فى 
أهمية (الإمتاع والوانسة) إلى مکونانهالبسيطة ومعرفة كل 
الفروع التى صبت فبه والأصوات الساكنة فى أرجائه؛ فان 
نکتفی بدراسة مظهر نعتقد أنه يحتل من قضيتنا محل 
القطب! ومداره تمزق صاحب «الإمماع) بين وعیین؛ 
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ومحاولته رسم مشروعه فى أفقين متقابلین؛ هما أنق الأنا 
رأفق الآخر. 

وعيه بوصفه کانبا مبدعاً بجرى من وراه ما یکتب إلى 
مفاصد تمليها عليه شروط الإبداع وآلباته المتحكمة و وعبه 
بوضعه مستكتبا قلمه لغيره یکتب وفى دائرة رغيئه بفع. وهی 
تجربة مهمة ومعاناة فاسية تفع .على حط التماس بين أمرين 
پینهما من وجوه الاخشلاف فى المضمر الستتر بقدر ما 
بينهما من وجوه الانفاق فى الفاهر ا منكشف. وهذه التجربة 
سماها علماء الأدب منذ اشتد د أمر النقد الظاهراتى رة 
الشخوم. والتخوم أو الحدود فى نضیتنا هی ارنکاز مشروع 
الكنابة على داف‌مین: دافع داخحلی هو من صلب الأدب 
وكنهه. به يحفق الأدب مفاصده السنية وبحفق الأديب بادبه 
الخررج عن طوف المرهقات الحادثة ليرسمه 9 داثرة الطلق 
عابراً للتاريخ مستوعباً كل ظرف متعالاً عن کل وضع وان 
كانت ذاكرة مختلف العصور ساکنة فى فراره بانية لکیانه. 
ودافع خارجی بفرض عليه وظيفة الفول وكيفيئه حسب 
شروط لا دخل له فیها ولا مناص له من الأحذ بها. وتلك 
تجربة كل كانب ندعره ظروف حافة أن بستاجر منه غيره 
قلمه وبسخره لعمل لا ترضى عه نفسه ولا يجرى إليه قلمه 
ولكنها أوضاع فاهرة لا بملك لها ردأ ولیس له إلا أن يعمل 
بمقتضاها؛ وان كانث ثقئل فى نصه ذانه ربحل محلها ذات 
آخری غامرة متسلطة تقصیه عن نصه؛ فإذا النص مستلب 
رصناحبه فيه غريب لا يملك مله إلا ما بملك القانع الحاذق 
الفادر على إجاز عمل وفق برمجة مفررضة. 

إن الناطر فى نصوص (الامناع) بلاحظ أن الكثير منها 
بلتدم فى جدولين مختلفين لا سکن فك ما يقوم بينها من 
وجره التعارض والاختلاف والتناتض؛ إلا إذا قدرنا أنها فى 
الأثر حادثة عن ذافعين مختلفين وراسخة عن تصورین للكثابة 
متباعدين. والبحث عن الدافعین ومحاولة تبن التصورين 
يعيننا ‏ لاشك - على فهم قانون من قوانين الكتابة الانسانية 
فى هذا الآن. 

كتاب (الإمئاع والمؤانسة) رسالة مع مسامراتث 
وأحاديث وضررباً من التفاوض ولمثاقفة والمناظرة؛ دارث فى 
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مجلس وزير من وزراء بنى بويه؛ سردها امولف وأعاد إنتاجها 
كتابة بعد أن کانت مادة شفوية ‏ حدثاً لغويأ منفلناً - تنحل 
لحظة تسفد وتموث حين تفال. والواضح أن عملية إعادة 
الکتابة هذه باستدعاو ما علفه الاهن رانطبع فى الذاكرة 
نمث بطلب من طرف خبارجى له على الشوحیدی دين 
ثفيل» ونعم جمة ليس أدل عليها من طريقة كتابة الخطبة 
فى صدر الرسالة؛ حيث تفرع الأنا ذانها بخطاب فى الظاهر 
مروى ولكنه من صنع المتكلم اعشرافا ابشا وشهادة على 
النفس فربة مؤكدة. 
فالكتاب اسعجابة لداع خارجى لا علاقة له بصاحبه 
إلا من جهة أنه كان أهم منتج للك المادة الشفوية المندلرة» 
وشاهداً مرموقاً حضر تلك المجالس وخدم الوزير بأعيان 
الأحاديث , 
رلم يكف المطالب بما طلب؛ وإنما وضع لصاحبه 
شروط إثجازه وأسلوب إخراجه بفرض مبدأین واضحين ؛ 
| - مطابقة الخطاب المنقول للأصل أو تطابق المنطوق 
والکتوب: 
دوهذا شراق بینی وبينك وخر کلامی معك؛ 
رئاحة يأسى منك؛ قد غسلت بدی من عهدك 
بالأشنان البارقى؛ وسلوث عن قربك بقلب 
معرض رعزم حی؛ إلا أن تطلعنی طلع جميع ما 
غاررنما وتجاذبما هدب الحديث عليه 
ونصرفتما فى هزله وجده؛ وخبره وشره؛ وطیبه 
وخبیثه ربادیه ومكتومه١‏ حنی كألى کنت شاهداً 
معكم ورقيبا علیکما از مشوسطا بيدكماا 
(الإستاع ۱/۱ -6۷, 


وبموجب هذا الفانون» تطالب الکتابة بطاقة عالبة من 
الشفافية رالالترام با-حترام الأصل حتی لا تغیر منه شیلاء وأن 
نکر محاکا: ونقسلا آمینا؛ ولا بشسني ذلك إلا أن تكون 
سطحا أملس ليس فبه نتوه يعكس تفاصيل المنطوق فى أدق 
جزئيانه. هر دعرة الکتابة إلى أن نکون تسجيلا لرفائع 
تسجبلا آليا. والأساس النظرى الواقع وراه هذا التطور هر 
اعتبار الکتابة جهازاً رمزیا بمثل المنطوق ویفید السائب؛ درن 
أن يغير من أصله شبلاه ودون أن نضيف إلى دلالانه دلالة. 


الشافهة والکستابة 


ب ‏ إخراج الکشوب على شررط تضمن بلافته 
وئتأسس علیها جماليته. وقد جامت تلك الشروط فى نص 
مطول كأنه جملة ففرات ضمت إلى بعضهاء منها ما 
يستحضر فى صيغة نقربربة ما أرسته جهرد البلاغيين والنقاد 
إلى زمن التوحيدى من قوائین فى جمال التصوص وحسن 
القول؛ ومنها ما جاء خذيراً من فتنة الفول؛ وتبیها على ما 
فيه من الصلف والئيه وخخفى الخداع؛ وهذه معارف منتشرة 
بين الناس جاربة فى الكتب من زمن مبكر. يقول التوحهدى 
رواية عن أبى الوفاء المهندس: 
دوليكن الحديث على تباعد أطرافه» واحتلاف 
فنوله مشروحا؛ والإسناد عاليا متصلاء والتن ناما 
بینً؛ واللفظ خفيفا لطيفاء والتصريح غالبا 
متصدرا ؛ والتعريض قليلا يسيراً. وتوخ الحق فى 
تضاعيفه وألنائه؛ والصدق فى إيضاحه ربانه۱ 
واتن الحذف اغفل بالعنی؛ والإلحاق الشصل 
بالهذر؛ واحذر نزبينه بما بشينه؛ ونکشهره بما 
يقلله؛ وتفلیله عما لا يستغنى عنه؛ واعمد إلى 
الحسن فزد فى حسده؛ وإلى القبيح فانقص من 
قبحه؛ راقصد (شاعی بجمعة نظلمه ولثره؛ 
واف‌ادتی من أرله إلى آحره» (الإمتساع 
۰-۱ 
وبين الشرطین من التعارض ما لا بخفی: وهو تعارض 
يولد سؤالا مهما نساهم الاجابة عنه فى تعميق الفهم بفعل 
الکتابة وما يقف وراءه من تصورات. فهل بضع الجمع امن 
الشرطین الکاتب فى صلب مفهمم للبراعة بربطها بالقدرة 
على السير فى المضايق ورفع التعارض بين أمانة النقل ومثانة 
النسج ؛ أم أله مجرد تصور للکتابة ولسائل الأدب» پعتبر 
التشميق والتزيين رمختلف الأماليب المتبعة فى صباغة الملفوظ 
لا تغير من أصل العنی وان حسنت صورته ونمقت معرضه؟ 
إذ السياق الحاف بهده الشروط يرجح السأريل 
الثانى . 
والتوحيدى نفسه ساعد أبا الوفاء المهددس على البناء 
على رهم المطابقة والذهول عن مسألة العبارة حين اعتذر له 
عن الارتمال والفول على البديهة: 
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حمادی صمود 


«هذا وأنا آفعل ما طالبتنی به من سرد جمیم 
ذلك إلا أن الخوض فيه على البدبهة فى هذه 
الساعة يشق ويصعب بعسقب ما جرى من 
العفاوض؛ فان أذنت جمعته كله فى رسالة 
تشتمل على الدقيق والجليل والحلو والمر والطرى 
والعاسى واحبوب والمكرره؛ (الإمتاع؛ .)8/١‏ 
ففد سكت الترحیدی؛ هناء عن مسألة ستصبح فى 
غضون الکتاب من «المرهقات؛ ؛ وسيفطن وهو براجه الکتابة 
بالفعل إلى آنها عمل بتجاوز أن يكون تفيبدا أو جمعا 
لحديث سلف؛ وسکوئه غيب عن صاحب البرمجة أمرا ذا 
بال؛ وهو أن المنطوق خطاب لا وجود له حارج الکسوب 
الذى يستحضره؛ وأن استحضاره إخراج له من وضع الثلاشی 
رالاندثار؛ وأن ذلك الاستحضار أو الاسترجاع لا بتم إلا عن 
طريق الشد کر؛ بكل ما پترنب عن عمل الذاكيرة من زيادة 
ونقص ونقديم وتأخیر» ووضع للأمور فى غير مواضعها والتغير 
فى ترنیها وفق أهميتها زمن حدولها. 
كل هذا يدفعنا إلى القول بأن أبا الوفاء كان بحمل 
الشوحیدی على الوفاء لا على الكثابة؛ وأنه يخاطب فيه 
الناسخ الوراق الموفق الذى بإمكائه إشباع رضبة لدبه فى 
الاطلاع على ما كان جرى بغيابه حتى حول الرثيقة بأمانتها 
غبابه حضورا أو شهادة لبنتفع بما دار وشمتع بما جرى من 
أحاديث الشعر والثر. 
هذه بنود المقد بين طالب الکتاب ومستکتب دعى 
إلى عمل بشروط مملاة عليه ومفروضة على النص من 
خارجه. فهل سيستطيع تنفيذ الشروع باحترام الاتفاق أم 
سيكتشف أن کشابة النطوق ليست على ما بشعصوره أن 
للكثابة الإبداعية عامة منطقاً بختلف عن مجرد الجمع 
والضم والسرد؟ 
محاولة الرفرع فى مسق الآخر والمضايق المائعة 
حارل التوحيدى فى مؤلفه الاهتداء بالمبدأين اللذين 
سطرهما طالب الکتاب وانحاز المشروع على ما رفع ضبطه 
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ورسمه؛ بل إن احترام بنود العقد هاجس كان بطل عليه فى 
كل مرحلة من مراحل التأليف؛ وان الرجل واعيا إذ ذاك 
نمام الوعى بأن الوفاء لها والعمل بمقتضاها أمر غير مکن 
لأسباب لیس له فيها دحل فى كثير من الأحيان. 
«قد فرغت فى الجزه الأرل على ما رسمث لى 
القیام به؛ وشرفتنى بالخرض فیه؛ وسردث فى 
حواشيه أعيان الأحاديث انتى حدمت بها مجلس 
الوزير ؛ ولم آل جهدا فى روابئها ونفویمها ولم 
أحتج إلى نعمية شئ منهاء بل زبرجث كثيراً 
منها بناصع اللفظ» مع شرح الغامض وصلة 
المحذرف واتمام المنقرص؛ (الإمتاع؛ ۰6۱/۲ 
رها انا آخذ فى نشر ما جری على وجهه إلا ما 
افتضى من الزهادة فى الإبانة والتقریب والشرح 
والتکشیف) . (الإمشاع» ۱۸۷/۲) . 
«هذا آخر الحديث رختمنه بالرسالشين» رتفرر 
جمیم ما جری ودار على رجهه» [لامالمت به 
شعشاء وزینت به لفظاء وزیدت منقوصا؛ ولم 
أظلم معنى بالتحريف؛ ولا ملت فيه إلى التخويرة 
(الإمتاع, ۱۳ ۰۲۲۵ 
ومحاولة الجری على ما سبق رسمه؛ تفتضی من القائم 
على تنفیذ المشروع ثلائة أشياء عبرت متها النصوص الشبيهة 
بالنصوص المستشهد بها: 
- تقليص الشفة بين المنطوق والمكتوب واعتبار النص 
المرسوم كتابة مطابفا للنص الذى كان دار فى المجلس. وهذا 
«الوهم؛ يسنند إلى إطار نظری ضمنى يعتبر الكتابة تمليلا 
وحكاية للمنطوق بتعطيل ما تصوره الأقدمون من ضروب 
الزيغ والميل فبهما عن الأصل الحكى . وهذا الإطار النظری 
الذى بتحرك فيه الترحیدی, فى مثل هذه التصوص؛ هو إطار 
صاحب «البرمجة) المسبقة. وسنری, بعد حين؛ تصوصا 
أخرى يخرج فيها من إسار هذه الدائرة ليعلن بكثير من 
الوضوح والشفائية عن نهم متطور للفارق العظيم بين 
اللحظتين: لحظة المكتوب ولحظة النطوق. 


ااا هه للسانة رلك 


- اعتبار ضروب التعمد الصاحبة لعملية الاخراج؛ 
كالإبانة والتكشيف رصلة اصدوف وإتمام النافص قيمة 
مضافة لا تمس الجرهر ولا تژثر فى ما تكتنفه. وهذا عين 
التصور الذی أشرنا إلبه عند المطالب؛ وهو تصور اقتضی الأمر 
العالث: 

- بروزكلماث مستمملة على أنها ندل على وظائف 
محايدة ترنكز على النقل المطابقة بين الصورة والأصل + من 
قبيل «السرد) و(الرواية؛ و(النشرة؛ ولا تهمنا هنا مناقشة هذه 
المسألة؛ وإنما نشير إلى نا وقعنا فى (الإمتاع والمؤانسة» على 
سيائات ندل؛ دلالة واضحة على إجراء هذه المبارات على 
معنى الحايدة» ولعل من أبرزها قول الزاهد الثانی وقد قصدرا 
إليه هروبا من حدیث الشارع وشواغل الفثنة؛ 

«رتصرا على القصة بفصها ونصها؛ ودعوا التورية 
رالكناية؛ واذكروا الغث والشمين؛ فان الحديث 
هكذا يطيب؛ ولولا العظم ما طاب اللحم؛ ولولا 
النری ما حلا السمرء ولولا الفشر لم بوجد 
اللبه (الإمعاع ٠ 04۳/١١‏ 


فشراهة الزاهد من شراهة أبى الوفاء؛ ولهما الحرص 
نفسه على أن يكون الحديث محيطا بموضرعه جملة 
رتفصیلاء وعلى أن يكون مکشرفا بیدا حتی لا حوف من أن 
يفوت الستمع شئ بسبب ما فد يضمن الحديث من أساليب 
التعمية والإضمار. وقد تأكدت الشراهة ولأكد الحرص فى 
النص من وجوه أبرزها التمثيل الموجود بين لذة الاستماع 
ولذة الأكل. 

إلا أن أبا حبان سرعان ما يتيقن من استحالة مسعاهء 
ومن أن الوفاء وإخسراج النص على رغبة الطالب لا یکفی 
فيهما الاستعداد النفسى رالاعتراف بالجميل والامتثال لأوامر 
ذرى النعمة؛ فالمنطوق یمز نطويقه ويصعب نسبيجه؛ وللكتابة 
منطق به تفرض سلللتها على منتجها؛ والكائب البدع 
القصی بالمستكتب اضر وإن خفی؛ يفعل فى عمق النض 
وقراره وبنازع الأنا المنسلطة إرادنها فى امثلاك النص ورسمه 


فى أذ رغبنها. وليس أطرف فى الکتاب من هله الدواعى 
اففتلفة والرغبات التباينة ووقوع الکانب فى لقطة توئر فصوى 
وتفاطع سلطات تخاول كل سلطة الاسعثار بالمشررع وإختراجيه 
على ما نقرر. 

رلیس أطرف فى الکتاب من هذه الفجوة العمیفة التى 
يحدلها الوعى الحاد باستحالة الجری فى بناء النص على ما 
سلف رسمه؛ ومن هله الفجوة تتسلل تصوص هی مثن 
خطاب راصف من قبيل ما سماه الشرحیدی ١كلاماً‏ على 
الكلام؛ وظيفته الأساسية شرح التفاوث الحاصل بين النص 
النجز الکتوب والنص الغائب المنطوق ورصف المصاعب التى 
عاناها الکانب لاستحضار نص جامح لا يسسلس قياده إلا عن 
جهد رلا نمکن سياسته إلا عن معرفة وقدرة ومع ذلك لا 
يسلم للمکترب تباده وبفرض عليه فى كثير من المواضع 
سلطانه؛ فيأتى المكتوب على هيئة المنطوق وصورته. 

والکتوب متی أحاط بالمنطوق؛ وأخرجه من وضعه من 
حيث هو حدث إلى وضعه برصفه علامة» فرض عليه 
منطقه؛ وغير منه بما بستجیب لفتضاه؛ وینسجم والقوانین 
الداخلية المتحكمة فیه. وفى ملتقی هائین الفرئین مستکتب 
مدعو إلى وضع ما يكتب فى أفق غيره؛ وکاب مبدع تدعره 
أناه إلى وضع النص فى أنقه وإخراجه على ما يقنضى 
الإبداع ويرئضى الأدب. 

وبالإضافة إلى ذلك نهذ الخطاب الراصف هر 
الملامة الدالة على ما مسضى وانقضى من القول. والظلال 
والزوائد الحافة بفعل انكتابة تماول أن ترسم صورة الأصل [ما 
بالعدول الضرورى عنه أو بما بقى منه من أثر رقي حفی؛ هو 
الشاهد على الغائب؛ والمسافة الفاصلة بين الحدث والعلامة. 
إنه حديث الكثابة عن لفسهاء ورسم النص لساره وتمولائه 
ولحظات تونره» وتردده بين لحظات مختلفة تشترك فى بناء 
کیانه. 
الکلام سحر وسيل متدفق 

لم تغب عن الشزحيدى صعولة إحضاع المنطوق 
للمكترب؛ فهو بحكم إنتاجه لحطتین» يدرك أكثر ما يدرك 
أحد سواه الفرق بين الكلام حين لخاطب به ولساجل على 


۱۸۱ 


حمادی مرد سس سس تست سس تست = 


عفر البديهة وخطرات البال بحسب ما يعرض أو نسوق إليه 
شجون الحديث واللغة عددما تتحول إلى علامة تسكن فضاء 
محدداً وتفيدها رموز مثفن عليها. والرجل؛ زيادة على ما 
ذكر؛ هارف بالنصوص الأمهاث التى توسعت لى شرح هذه 
المسائل؛ ووضعت أسساً متينة لنظرية مهمة تعتبر اللغة فئنة» 
والكلام لذة كلذة الطعام ولذة الجنس؛ لابد أن نرسم حدرد 
احظور منها والمسموح به. 
إلبهء لأن فرنه لا ترد وعنفوانه لا بحد, فإذا المتكلم مجرور 
بالکلام؛ راقع فى دائرة سحره؛ فاعل منفعل فمفعرل سيطر 
عليه خطابه ويحفر مجراه على ما یرید ندفقه؛ لا على ما قدر 
له التکلم به من رسم! وهی فكرة متى تدبرناها عميقة أهم 
ما فيها أنها تمد من صلف الإنسان ومن اعتقاده الواهم فى 
المسيطرة على ما ينشئ وبخلق؛ ونفستح أعينه على ما 
للمرجودات؛ وان كان واجدها أو بها موجود من استفلال 
وحربة وسلطان؛ وأن اللغة النى بها يكتب تكتبه هى أبضا: 
«أعرض أبها الشيخ هذا الحديث على ما ترى» 
والكلام ذو جيشان؛ والصدر ذو غليان؛ رالقلم 
ذو نفياك ومندففه لا يستطاع رده» رمنبمثه لا 
يقدر [على] نسهيله؛ وخطبه غريب؛ وشأنه 
عجیب؛ . (الإمتاع: ۱۲ ۰/۱۱۸ 
والفرل عصارة وتوئب وعفوية؛ هو فيض الطبيعة بما 
فیها من مشارب وأهواء الانفعال؛ غير مصفی ولا محكك 
بتلبس بالقامات فیخرج على أقدارها ويؤدى الالفعالات 
بحسب قوتها وضعفها. رهو؛ إلى ذلك» طريقة فى التحصيل 
تختصر الطريق ولجمع فى الخطاب الواحد مجربة دهور من 
التعلم رالمدارسة» فيوفر على أصحاب المجالس وقتا ثميناً يفضيه 
سجالسرهم فى ممصيل العلم والنظر فى الشأليف؛ وبأنون 
بعصارة حدیلهم رهوا سهلا طريا غضاء؛ يستهلك فى حینه 
ونستمتم النفوس بلذالذه ولا يصعب على العشول أن 
تستسيغه؛ كالطعام الحسن الهين لا يثرئب عنه لآكله قلق 
بينما الکتاب جليس صامت وعلم؛ مهما انسع؛ محدرد 
وتخصيل صاحبه مه فلیل: 


۱۸۳ 


«.... وحصل ما يجييك به وبصد ع لك بحطیفته 

ولخّصه وزنه بلفظك السهل وإفصاحك البین؛ 

ران وجب أن تباحث غيره فافعل فهذا هذا؛ وان 

كان الرجوع فيه إلى الکنب الموضوعة من أجله 

كافياء فليس ذلك مثل البحث عنه باللسان 

وأحذ الجواب عنه بالسيمان. والکتاب موات 

ونصيب الناظر فيه منزور» ولیس كذلك المذاكرة 

والمناظرة والمواتاة فان ما يدال من هذا أغض وأطراً 

وأمنأ مره (الإمتاع, ۱۳ ۰0۱۰۷ 

ولن أشد الامور عسرا نطرین الکلام أو المنطوق على 

هذا النعث؛ لأنه إن أطلق على عراهنه ركان التکلم بمنجاة 
عن التحفظ » لا يخاف رقبباً رلا يخشى عبناء اطمأنت لفسه 
وانشال كلامه وحلت عشده؛ فنسی سياسة خطابه ونزعته 
الطمانينة من کل الشبفظ رأسلم المنان للقول يذهب به 
حیث ذهب ویستهربه فيغوبه: 

«إذا طاب الحدیث باسترسال السجبة ووفوع 

اللمأنينة لها الإنسان عن مباديه؛ وسال مع 

الخاطر الذى بسنهربه» ولتحفظ الإنسان فى قوله 

وعمله من الخطل والزلل حا إذا بلفه كل 

الخاطر واختل؛ (الامتاع» /١‏ ۰۱۸۷ 

لذلك؛ يبدو من الصعب رسم الکتاب على مائفتضیه 

سنن الکتابة وتطلبته مناهج التألیف؛ مهما استحکمت تلك 
ناهج ونعود الناس عليها رأصبحت من مألوف ما بتعاطون 
ویجری بينهم. وقد وقفنا فى (لامتاغ» على نص بیسط هذا 
العنی بوضوح؛ ویخشمه التوحيدى بجملة تلفت الاندباه 
تتنانذ معانيها؛ لأنه بناها على المقابلة بين حروف الجر 
ريمكن حملها على وجره منها ما قد يكون غابة فی 
الأهمية؛ لأنه إن حمل على ذلك الوجه دل على حس دفيق 
باللغة ومعرفة عميقة بعلافة الإنسان بما يقول معتذراً عن 
صورة التصئيف: 

اند ريت أيها الشيخ.. حاطك الله عند 

بلوغى هذا الفنصل أن أحتم الجزء الأول بما 


أنتهى إلبه وأشفعه بالجزه اثنی على سباح ما 
سلف نظمه رشره» غير عائج على نرئیب بحفظ 
صورة التصنيف على العادة الجارية لأهله: 
رعذری فى هذا واضح لمن طلبه؛ لأن الحديث 
كان يجرى على عواهنه بحسب السائح والداعى. 


وهذا الفن لا يننظم أبداً؛ لأن الإنسان لا يملك 
ماهر به رفيه؛ وإلما يملك ماهر له وإليه؛ 
(لامتاغ ۸۱ ۰0۲۲۹ 


فإلى أى فن يشير المؤلف؟ هل هو ترتیب المنطوق فى 
صررة الکتوب أم هر الفن اللفری عامة؟ لا سيما ما منه 
يدور مشافهة بين التخاطبین. رلم النفى القاطع ؟ هل فيه 
إقرار بسلطان الكلام على الكثابة واستعصاء الفوضى على 
النظام؛ أم أن ذلك مجرد صورة بلاغية تعبر عن الضيق 
والضجر من تنطع الفعل على العلامة؟ 

لم ما دلالة التفسير وهو الذروة فى النص فى فوله دلأن 
الإنسان لا يملك ما هو به وفيه؛؟ لین كان معنى الملك هنا 
فى معنى السيطرة والدخحول فى النظام والثرئیب: فإن الصلة 
فى المفعول به محيرة مشكاة لعموميتها وكثرة الضمائر فيها 
«ما هو به وفيها. فهل فى الطرف الأول تضمين لتعريف 
الانسان بالفكر واللغة أو الفكر/ اللغة (اللرجوس» ؛ فإنسانيته 
باللغة فهى سببها وأداتها؛ دونها لا يكون فى المنزلة التى 
وضعته فيها فکرنه من كرنها ولا معنى لوجوده خارجها؟ 
وهل هو باللغة باعتبارها قادرا على إمجازها ونوليدها ونوسيع 
أرجائها؛ ونيها أيضا ضررب من الحلول والشافذ العمين 
یفولها ونقوله؛ يتكلم بها ونتكلم على لسائه؛ يكتبها ونكتبه؛ 
کیانان فى كيان وصورة من صورة؛ وفیها كامرايا المتناظرة 
والسطوح المتعاكسة: له علبها سلطان وسطوة ولها عليه نفوذ 
وغلبة يمسك بعنانها ونسیل به وتسندرجه؛ فإذا هر مفشون 
مستسلم مطمان يولد الخطاب وبولده الخطاب» يقول اللغة 
وباللغة يقال؛ هی موضوعه وهو موضوعها؟ 

رمهما كان التأويل الذى تطمثن إليه؛ فلابد أن نقرأ 
فى هذا النص هذه اللحظة الحرجة التى يعلن فیها الكاتب 


الشانهة والكتابة 


بوضوح عن الفرق بين موقف الشانهة رموقف الكتابة؛ وأن 
الشأليف فى أى صورة كان هو جمع بين لحظتین لكل 
منهما منطقها وأسلوب تسلطها؛ فلحظة المنطوق المنفلتة التى 


استممت على القمد رالانتظام نراها فى مواطن أحرى 


خاضعة؛ قابلة لشروط الکتوب ومقتضاه. 


اخرض فى الشی بالقلم مخالف لإفاضة اللسان 

لحظة الکتابة فى (الإمتاع والژانسة) هی فى الثرئیت 
آخر اللحظات؛ ولکنها هى الستوعبة لما سبقهاء البالية لکیانه 
لولاها ما وقع فى علمنا المنطوق» وما عرفنا ظروف استدعائه 
راخراجه من وضع التلاشی والعدم لیلایس الکتوب ویدحل 
فى إهابه ویرنسم على أديمه؛ ویسکنه فى صررة متحولة عن 
أصل صورنه؛ وبيش فى الکتوب وبه. 

وکما رجدنا نصوصا مخدانا عن جمرح النطرق 
رصعوبة سیاسته؛ وجدنا أيضا نصوصا عن الکترب ومفتضياته 
والکتاب والفرق ببنه وبين الخطاب. ولأن اللحظتين على ما 
قررنا لحظة واحدة تؤرخ لبلادها رت ذکر أصلها رنصف 
صورة ذلك الأصل فى كبانها؛ جاءت النصوص متداخلة 
متعالقة يستدعى الحديث عن اللحظة الحديث عن ملازمتها 
فى حیز واحد. 

والناظر فى هذه النصوص ینبین؛ بسهرلة؛ أنها تقوم 
على مقدمات واعتبارات نظرية ونشائج تشرئب عن نلك 
المقدمات والاعتبارات؛ وهنا أيضا ترد الأمور متداخعلة؛ فكثيرا 
ما تكون المقدمات والنظريات تبريراً و تفسيراً لتعامل مع 
الأصل المنطوق بالزيادة فيه أر التنقيص منه؛ على ما تقتضی 
سنن الكثابة. 

وفى رأس تلك القدمات ما اخترناه عنونا لهذه الفقرة, 
رليس الهم ما فيها من تعبير هن الفرق بين المنطوق 
والکتوب؛ وان كانت الصادر المضافة (خخوض بالنسبة إلى 
القلم وإفاضة بالنسبة إلى اللسان) تدعو إلى شئ من التحليل؛ 
وإنما الهم ما صاحب هذه المقدمة من تعليل ينبنى على 
استعارة وكناية من عالم نرویض الحيوان والتحكم فى قياده 
بقول: 


ول 


حمادی صمود 


«لكن الخوض فى الشی بالفلم مخالف للافاضة 
باللسان؛ لأن القلم أطول عنانا من اللسان 
وإفنضاء اللسان أحرج من إضضاء القلم» 
(الإساع, ۰6۴۰۱۱۱ 


ففى طول العنان انمد والرفعة والشرف والخيره وفیها 
آیضا الراحة والمتسع وسهولة التحکم؛ فالقلم يجرى فى حلبة 
عريضة وصاحبه مختار ينبئى نصه لبنة لبئة؛ ویماود النظر فيما 
يكتب ويغير منه وییدل بحسب ما يعن له وتهدبه إليه قربحته 
وندعوه جبلئه؛ فى حل من كل ملابسات الكلام الث ترهق 
المتكلم رتضطره إلى القول على البديهة أو بحسب ما يسو 
إلبه الحديث. ولذلك؛ كان هذا مضطراء ومن أكبر الرهقات 
الثى لا يعرفها الكائب سباق القول وزمنه؛ فالکتاب لا يقاس 
بمقياس السرعة والبطء شأن الخطاب النطرق» وانما مفاييسه 
الخطأ والصواب والقبح والحسن. إن الكانب ليس مجبرا على 
الاستجابة الفورية لأى داع من الدراعى» وليست تلك حال 
الغناطب. لذلك» كانت حاله أحرج من حال الکالب؛ بكل 
ما فى كلمة الحرج من معائی مضابقات السياق ومفئضيات 
ظروف التكلم: 
«رالکتاب بتصفح أكثر من تصفح الخطاب» لأن 
الکانب مختار واخاطب مضطر ومن برد عليه 
کتابك فليس بعلم أسرعت فيه أم أبطأت» وإنما 
ينظر أصبت فيه أم اخطات وأحسنت ام اسأت» 
(لامتاغ, ۰60۹/۱ 


فظروف إنتاج الخطاب ومراسم تلفيه هی سبب ما بين 
المكتوب والمنطوق من اختلاف. فالاضطرار بكل ما تتسع إلبه 
الكلمة من معنى هو سبب العضوية والجموح والغفارة فى 
النطوق والاخحتبار فى الکتوب؛ وما يتيحه من إمكانات فى 
قراءة النص والإفادة منه على مر الزمن؛ هو سبب ما علق به 
التوحيدى من صفات وهی كلها ندور فى فلك الخير 
والركاة: 
«فقال أدام الله سمادته - لو كان ما يمر من 
هذه الفوائد الغرر والمرامى اللطاف مرسوماً بسواد 
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على بياض؛ ومقيداً بلفظ وعبارة؛ لكان له ربع 
وإناءء وزيادة وئماء؛ (الإمتاع, .)١٠١/۲‏ 
وهكداء يتحدد المجالان اففتلفان لكل نوع من أنواع 
الغاطبات؛ فالأول من باب الرغبة والثانی من باب الاقتصاد 
الادخار والتوفير. واحد من باب الإنفاق والإسراف إلى حد 
التلف؛ والآخر ذخر وکنز نزيد قیمخه مع الأيام. على هذا 
كانت سياسة كل خطاب مختلفة عن الأخری؛ ركان لابد 
لاسشحضار المنطوق وترئیب من نغيير فى أصله بالزيادة 
والتنفيص والتوسع وصلة الحديث تبعا لاختلاف المقاصد؛ 
«رقد أملى علينا أبو سليمان کلاماً فى حديث 
النفس هذا موضعه؛ ولا عذر فى الإمساك عن 
ذكره ليكون مضموما إلى غيره؛ وان كان كل 
هذا لم بجر على وجهه بحضرة الوزیر - أبقاه الله 
ومد فى عمره - لكن الخوض فى الشئ بالقلم 
مخالف للإفاضة بالاسان, لأن القلم أطول عنانا 
من اللسان وإفضاء للسان أحرج من إضضاء 
القلم ؛ والخسرض كل الإفادة؛ فليس يكثسر 
التطويل) (الامتاع» ۸۱ ۰۲۲۰۱ 
دعدنا إلى ما كنا فيه من حديث المالحة 
- وكان فد استزادنی - فکتبت له هذه الورفاث 
رقرأنها بین يديه؛ فقال کلاماً كثيراً عند كل ما 
مر مما يكون صلة لذاك الحديث؛ خزلشه طلبا 
للتخفيف؛ (لامتاع» ۳/ /51), 
«وسمعث أبا النفيس يقول فى رصف الطبيعة 
كلاماله رونق فى النفس وأنا أصل هذه 
الجملة به (الإمتساع, ۰۱۳۸/۳ 
ومن أكبر أسباب التغيير والزيغ بالنص عن الأصل» 
وإعادة صياغة التعويل على الذاكرة والبناء على ما علقه 
الذهن ؛ إذ لا تبقى الهيقة ماللة والسورة قائمة؛ ومن النصوص 
فى هذا المجال ما يؤكد أن الكثابة وإعادة الصياغة ونعتا 
مرتين: يدل على ذلك اخمتلاط أزمنة التلفظ؛ فنجد زمن 


هس و یه بخ ج ص 


تلفظ أول يكون القصود فبه بالحدیث الوزیر ابن سعدان؛ وهر 
زمن لان إن کان من يعجه إلبه بالحديث الشيخ أبو الوقاء 
المهندس؛ والحكابة فى الزمنین حكابة بالمعنى: لذلك کان أبو 
حیان مدعوا فى المرنين فى الجلس وفى الكتاب إلى إعادة 
الصياغة: 
«نقلت: هر كما فلت أيها الشبخ ولابد من 
جواب بعرض عليه يأنى على بعض مارب 
النفس؛ وان لم يأت على قاصية ما فى الطلوب؛ 
فقال كلاما كشيرا راسعا أنا أحكيه على وجهه 
س طرين العنی» وان انحرفت عن أعبان لفظه؛ 
راسب ب نظمه؛ فإن ذلك لم يكن إملاء 
ولانسطاه راجنهد أن ألرم معن المراد؛ رسمت 
القصرد؛ (الامعاع؛ ۰۱۰۸/۳ 
«هذا منتهى کلامه على ما علقه الحفظ ؛ ولقنه 
الذهن؛ ولو كان مأخعوذا عنه بالإملاء لكان أقوم 
وأحكم: ولكن اسرد باللسان» لا انی على 
جميمع الامکان فى كل مكسان' (الإمتاع» 
EY‏ 
إن وفرع السوحیدی مخت وطأة هلين النوعين من 
المضايق هر درجة الوعى الأولى باستحالة المطايقة بين المنطوق 
والکتوب؛ وقد اکتشف وهو بصنم الکتاب أن للمادة الى 
بتعامل معها منطقا يفلت عن إرادئه؛ ويفرض عليه فى كثير 
من الأحيان سلطانه؛ وقد انتبه وهو يصنع الکتاب أنه بمارس 
صناعة مادتها ومرضوعها واحد؛ وان أهم ما فى عمله رما 
فى الکتاب - وهو البضاعة الحاصلة عن ذلك العمل إنما 
هو بناء الهيأت والصور والأشكال لفضابا بقيت عالقة بالذهن 
معالى موجودة من معان معدومة؛ على حد عبارة أبى عدماناء 
لا یشها من جديد إلا اللفظ والرسم. 
وهذا الوعى بحرية اللغة واستقلال الخطاب عن منشقه 
وبأهمبة الصيافة والصورة فى عمله؛ بما هر استحضار 
بالذاكرة لكلام بقیث منه فى الغالب معانيه أو بعض معانیه 
وتلاشتك صياغته والعبارة عنه» هر الذى سيساعد الکانب 
امبدع فيه على إزاحة المستكتب والخررج عن المعتقد الأول 


المشافهة والکتابة 


الذى رأيناه فى ارل کلامنا, حبث كان الكائب واقعا فى 
شروط المطالب معتنقا عفيدنه الأدبية وعلى رسم التأليف فى 
أن الأدب» محولا لاه من قطب الآخر ورغبانه إلى قطب 
الأنا المبدعة فیحدد المؤلف للکتاب مقاصد غير القاصد النى 
رأيناها على لسان أبى الوفاء: وبلوغ تلك المقاصد هو الكفيل 
بتنبيهه إلى ما يقوم عليه الأدب وتنبنى عليه الكتابة. بقول فى 
نص مهم جاء فى لهاية الكتاب؛ 
دآیها الشيخ؛ رنتك الله فى جميع أحوالك؛ 
وكان لك فى كل مثالك وفعالك؛ إنما نشرت 
بالقلم ما لال به؛ فأما الحديث الذى كان يجرى 
بينى وبين الوزير فكان على فدر الحال رالوفث 
[والواجب!؛ والالساغ يسبع القلم مالا شیم 
اللسان؛ والروية تتبع الخط مالا تتبع العبارة؛ ولا 
كان تصدى فيما أعرضه عليك؛ وألقبه إليك أن 
یفی الحديث بعدى ربعدك: لم أجد بدا من 
نمی يزدان به الحديث؛ وإصلاح بحسن معه 
النری, وتكلف يبلغ بالرادالغاية؛ فليم العدر 
عندك على هذا الوصف؛ حستی يزول العستب 
ويستحق الحمد والشكره (الإمتاع, ۲/۳ ۰6۱۹ 
وراضح أن التوحيدى يؤكد » وقد اننهى من التأليف» 
الفسرق بينه وبين الشسروع؛ وأن الراسم التى راعساها هی 
مفعضیات الكتابة وما (يليق) بالفلم على حد عبارنه؛ فلم 
يكن وکده استرجاع النس الندثر؛ وإلما كان السير فى 
الكتابة على نهج الكثابة والاستجابة لمنطلبائهاء رند جاء 
الفرق راضحا فى المقابلة التى أحدثعها الأداة «أما؛؛ وهلا 
يعنى أننا آمام مشروعين مختلفین لا أمام لحظة مطلوب منها 
أن نقع على لحظة أخرى» فتستحضرها بجزئياتها رنفاصیلها» 
والتبرير النظرى الوارد فى النص تفسيرا لعمق ما يفصل يمن 
الأمرين هو من جدس ما سبق أن رأبناه؛ وان كانت القابلة 
فيه بين المنطوق والمكتوب أوضح وأنم؛ فلنا من جهة القلم 
والخط ومن جهة لانية اللسان والعجارة ثم فعل المقابلة أو 
التفاضل ایتبع؟ مثبتا أو منفها؛ والتوسع والروية باعتبارهما 
دليل إمكان وطريقة فى الانتاج؛ والفرق بين القلم ولخط + 


۱۸۰ 


حمادی صمود 


وللسان رالمبارة إنما فى حظ کل منهما من الروية 
والإنساع؛ فالحدیث واقع نحت ضغط الكيفبة أو الحال 
والزمن» وهو من أبرز منقئضيات المشافهة والخدمة بماتقتضیه 
من احترام الحديث رالمتحدث إلهه؛ بینما القلم حارج عن 
هذا الطوق متحكم أكثر من اللسان فى وجوه نصريف الكلام 
له إمكان أن یبحث وهو مطمئن عن الامکانات الواقعة فى 
اللغة» وأن پختار منها ما يناسب وما براه لین بما يعبر عنه 
وبصرف اللغة فيه؛ فهر بمئجاة عن زلل الانفعال؛ بقلب ما 
يكتب ریسمل رأيه فیما يسطر وعن لفح حرارة الكلام عند 
المواجهة وندفق سيله وقت المناظرة» فيقف وبتخير ويجنهد فى 
ويد أسالبب الاداء وطرائق إنتاج المعنى . 

رفى القسم الثالث من النص يتأكد الفرق الذى أشرنا 
إليه؛ بل تبرز القطيعة بالقصد المرسوم للتأليف فغاية الكتابة 
الخلود والخررج من دائرة المحايث إلى دائرة المطلق: واعطاء 
النص القدرة على الاستمرار أو إكسابه عصارة متجددة رحياة 
متدفقة؛ تمدع الزمن من أن يفعل فيه فعله ونصوله عن الوهن 
والوت؛ فالکتاب الحق ليس مونا كما نراءى لابن سعدان؛ 
وإنما هر صمت مندفق حياة لا نهدا على مر الدهر؛ بخاطب 
نارثه وبحدثه حديث الكثابة الحق التى تستمد هذه الطاقة 
العجيبة من ذانها لا من أصلها الذى تستدعيه وتئرسم خخطاه؛ 
ولا من مرجمها واتصالها بعصرها. فخلود النص أو بفاژه 
مرتبط بما ينفق الأدبب فى التأليف من جهد؛ وما يصرفه 
من طافة عمل؛ والجهد والعمل بالأساس منصبان على 
أسلوب الكتابة وطريقة الصوغ. 

على هذا النحو؛ يخرج التوحبدی من داثرة الاعتقاد 
الأدبى الذى تحدثنا عنه فى أول المقسال؛ ويخسرج من أفق 
الاستلاب والامشکتاب إلى أفق الكثابة؛ وبرسم مشروعه فى 
أفق وفی رغبة الكتابة ذانها لا فى أفن الآخر ورفبانه. وتؤكد 
هذه التجربة أن البدع مهما كانت ضرارة الظروف احبطة 
وضروراتهاء يسقى مدفوعا إلى منطق الكثابة؛ محمولا إلى 
نضائها حتى فى هذه النصوص الليالى التی تريد أن تقنعنا 
بسذاجة أنها خدمة - بالتطوق وخدمة بالکتوب؛ وإذ بالنص 
ران انطلق من هذا ينزلق خطوة خعطوة إلى مابه يبنى كيان 


۱/۳۹ 


”سے 


الکتابة فيه ریحاصرکل أشكال الاستلاب والشوظیف 
والإقصاء؛ (قصاء النص عن أففه والكاتب عن أناه. 
إنها سلطة الأدب ومكانة الأديب فى مواجهة ضررب 
السلطة الأخرى التى تريد أن خضع لها ويكون فى حدمتهاء 
وأن توظفه بحسب رغباتها وحاجاتها. 
إنناء مع هذا النصء آمام كانب لم نر فيه السلطة أكثر 
من اقل؛ فأبر الوفاء المهندس بطلب منه أن بنقل له نصا لم 
بعد صاحبه يذكره؛ وفى ذلك النقل ما فيه من البحث عن 
الفائدة وضروب الإفادة؛ لكنه نفل لا يخلو من رائحة الوشاية 
الثى بريد أن برد إليها النافل عندما يلح فى مسألة الأمانة 
فیقول: «حتی كأنى كنث شاهدا معكما ورقيبا عليكما» 
فالراقبة؛ هناء قد تحمل على ألها أسلوب فى تأكيد الأمانة 
والإفاضة فى الجزثبات؛ وليس شئ بمنع من حملها على ما 
فيها من التسلط والرقابة والحاسبة , 
وابن سعدان؛ رغم خفظ مفهوم؛ وطريفة فى تفلیف 
النوايا معروفة؛ أحرج صاحب الكثاب اکشر من مرة لاه 
پستممله نافلا بالعنی السابق وبمعنى أشد على الف 
وأقسى ؛ وهو معنى الغمز والإفساد والسعاية؛ أو معنى أن يكون 
له عينا أو واسطة بينه وبين ما يقسول الناس. والنصوص 
الدالة على ذلك كثيرة وحرج الشرحیدی من بعضها 
صرح 
«قال: بلغنى أن أبا سليمان ... فقال : ما الذى 
حفظت من حديث عنهم وما يجوز أن بلقی إلينا 
سهم ؟ نقلت: سممت أشياء رلست أحب أن 
أسم نفسی بنقل الحديث وإعادة الأحوال فأكون 
غامزا وساعيا ومفسدا. قال: معاذ الله من هذا 
إنما ندل على رشد وخير ونضل عن غى وسوءة 
(لامتاع» ,)45/١‏ 
وقد ترد الأسئلة أحيانا فى صيغة استجواب يؤكد 
حرص السلطان على أن يكون الأديب فى خدمته؛ ومصدر 
أخباره عن الوسط الذى ينتمى إليه. نلاحظ ذلك خاصة فى 
كشرة الأسفلة وتنوعها عند السؤال عن أخار زيد بن رفاعة 


خ ل 


دذما حديئه؟ وما شأنه؟ وبا دخلته؟ وما خبره؟ فعلى هذا ما 
مذهبه!» (لامتاع لوقي 
أو عن الشارع فى مواطن عدة: 
«رفال بعد ذلثك؛ حدثنى عما تسمع من العامة 
فى حديثناة (الإمتاع ۰6۳/۲ 
رند كان هذا السؤال مناسبة لتضمین (الإمتاع 
والوانسة) حدينا عن سياسة العامة يذكرنا بثراث الفرث الثالى 
فى الآداب الصفری والکبری. 


الشانهة والكتابة 


قد استطاعت الکشابة إخخراجه من طوق الناقل الفبر 
المطالب به فى الکتاب مرنين فیما كان يدور فى المجالس وفی 
مشروع ی الوناء. ركان مطالبا فى اللحظتین بالوفاء فى 
النقل؛ إلا أن التوحيدى لم يستطع أن يكون رفما إلا لسلطة 
النص ومنطق بناء الأدب. ومن أبرز ما تدهوه إليه تلك السلطة 
فك النص من إسار امحايث المظررف إلى المطلق المعجدد» وإذا 
بسلطة الأدب تكفل السلطات الأخرى؟ لأنها زمنية محدودة» 
وإذا بنا نعرف أبا الوفاء الهندس ونعرف الوزير ابن سعدان من 
ولال هذه السلطة الثى تبقى على مر الزمان طرية غضة: لا 
يدب إليها الوهن ولا ترقص بها الظروف ٠‏ 
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مع بداية عصر الشدرین» اهتم الرواة واللغريون والأدباء 
والمؤرخحون؛ من الشتفلین بالككعابة والتفييد؛ بتسجیل كل ما 
هو شفوی من الوفائع والأحداث؛ وما من شأنه أن يشكل 
ثقافة ومرجعاً وأداة ضبط ومعیار, 

وكان نزول القرآن ونداوله شضویا أمرا طبيعيا حتى 
صارت القناعة ابتة بندوینه كثابة؛ حيث نم الالشفات؛ 
مباشرة؛ إلى ندوين کل ما وصل عن العرب من وفائع وأيام 
وحکابات وتواريخ وأشعار وأقوال وتراجم؛ حتى إنه بمکن 
الفول بان المرحلة الشفوية هی الطفولة الناضجة للکتابة؛ إذ 
لم يكن هناك أدنى إشكال فى هذا الانتقال ومحاولة ترسيم 
كل ما كان بتدارل شفويا؛ وحكرا على اللسان والذاكرة» 
رغم استمرارية حضور الشفوى الغذی الخلفى للمكتوب. 

وقد تميزث الثقافة العربية ‏ قبل تدوينها رسمما 
وبشكل مالوف - بأنها ثقافات تنشمى إلى انتسابات فضائها 


سس 
* نافد ررائی؛ أستاذ جامعی بكلية ال داب؛ الدار البيضاء ‏ المغرب. 
لسسع a‏ اد عم عط 


۱۸۸ 


بالقوة وبالفعل؛ وهی العدرى الثى ستتتقل إلى الکتوب دون 
أن تشكل القوة الأولى فى مراحلها الشفوية؛ فتحول بنية 
الشعر من حيث هو بناه شفوى بنتسب» عموديا؛ إلى العام؛ 
وأنفباء إلى الخاص؛ نشكلت بنياث صغرى نسيجها 
الحكايات والتواریخ» لها وظيفة الإضاءة رحفز البنية الثقافية 
البؤرية الكبري؛ وقد ظلت هذه البنيات الصغرى تتخصب . 
وتتداخل ؛ تتسجم ونختلف؛ تتشکل رتتکسر. رقد لفوت هذه 
البنيات الثقافية مع عامل القوة (الفبيلة ذات العصبية) » واعتبر 
كل ما هو شفوی: قبل الندرین ندوينا لوجود الرراة والذاكرة؛ 
لأنها ولائن محفوظة ومتوائرة فى النقل الشفوى. 

مع مرحلة الشدوین؛ نمت معاردة نقل الشفوی مع 
ملاحظتين أساسیتین؛ ذلك أنه لم يتم نقل جمیع الشفوی 
لأن المنظور أو النظورات التى وجّهت عملبة التدرين؛ مودلجة 
وموجهة بوعى باطنى يعمد إلى الاعتمار والانتقاء والإلغاء 
والتحويل والتعديل والتحوير؛ إضافة إلى أشكال أخرى كانت 
حاضرة لم يئم التحقق منها. وما تم تدوينه وتداوله» کانت 


0 تموبل المسعة 


أهدافه المرحلية والتاريخية مرسومة كحقائق تخدم رهاناً يقينها 


اللاحظة الثانية؛ تتوجه نحو كيفية لفل هذه البنيات 
وهل تبقی صفری - کما كانت فى سياقها الشفوى - تابعة 


ها ستتحول إلى بر نات كبرى ؟ 
اك 
استفاد الثراث السردى العربی كثيرا من كل شوه 


شفوی ومکتوب؛ واستطا ع امتصاص ما اعتبر «حقائق ثابئة؛ ) 
رغوبلها إلى احتمالات وخبالات. لهذا؛ فحینما كان عصر 
التدوين.. وجد السرد طرفاً عدة للتعبير وابتداع حيالات لا 
حدود لهاء فيما بفی الشعر مشدودا إلى طريق رئيسية؛ بتمرد 
وینحرف عنها إلى مرات وجسور آخری لم نصل إلى طريق 
رئيسية تستقطب الآخرين. 
إن التشقال البنيات الصغرى الحيطة بالشعر رالقوة 
المصبية إلى الکتوب؛ خرلت إلى بنياث مستقلة یمکن 
قراءتها؛ درن ضرورة استحضار تأکیدی للبؤرة؛ فششکلت بلية 
سردية مهمة؛ راندرج السرد العربى ضمن مفهوم أرسع هو 
الأدب؛ حيث «الواجب؛ على الأدبب الوقوف فى «القالب؛ 
الواسع الذى أعملى لتعريف الأديب والأدب: 
لم إنهم إذا أرادوا حدٌ هذا الفن قالوا؛ الأدب هر 
حفظ أشعار المرب وأخبارها والأخد من كل 
علم بطرف برهدون من علوم اللسان أو العلوم 
الشرعية من حيث متولها فقط؛ وهى القرآن 
رالحدیث. إذ لا مدخل لغير ذلك من العلوم فى 
كلام المرب إلا ما ذهب إليه التأخحرون عند 
کلنهم بصناعة البديع من العورية فى أشعارهم 
ونرسلهم بالاصطلاحات العلمية؛ فاحتاج 
صاحب هذا الفن حيشذ إلى معرفة اصطلاحات 
لملوم» ليكون فائم) على نهمهاء(۱. 
شبئا فشيثاء اعدا موقع السرد - المتشكل کتابیا 
ونداوليا - ينبوع بضرورته بالنسبة إلى الشعره ولیس تابعًا كما 


كان فى البناه الشفوى؛ وضرورنه تعخلق من كون الأشكال 
التعبيرية النشربة بدأت فى التراكم؛ ونساهم فى تشکیل الوعى 
الثقافى والسياسى ٠‏ 

وإذا كان الشعر قد ارلبط بالقبيلة؛ فالشر - والسرد 
ضمنه - ارتبط بالدولة إلى جانب النظم؛ رغم أن السرد لم 
يممد إلى بناء ذانه على حقائق مطلفة! حيث استطاع أن 
يشكل «إدراكا؛ عند المثلقى الذى يشقبل الدلالة العامة 
للأدب» وش قطبى المتعة والمعرفة. 


ويندرج أبو حيان التوحهدى فى إطار و من الأدباء 
الذين اخهاروا حرفة الأدب بعد اطلاعهم على الثراث الشفوی 
ولمحول؛ فلم يكن من فلة الذين اشتغلوا بالتحويل والتقييد؛ 
وإنما لجأ إلى التركيب والخلق ما جعل صوئه میزا وسط 


1ت 


بشغل الترحيدى (ق 4ه) موقعا استرائيجها فى لفافتنا 
العربية لاعتبارات يمكن لأى باحث - من زاوية تخصصه - 
إيجاد الأسباب الوضرعبة الكافية. لذلك؛ فإن سيرة 
الترحيدى» وحدها» تشکل حكاية باذخحة» انطلافا من صراعه 
مع الأدب رالحياة والذات؛ والاعتفادالفادح الذى كوله فى 
نهاية حياته؛ إلره» حرق مؤلفاته وأماله؛ ليخثار مصيرا استثنائيا 
سينتبه إلبه الأدب العربى؛ بعد أكثر من عشرة قرون من 
الإهمال الأليم. 

وبالإضافة إلى العدید من الفضايا النظرية والنصية 
المرتبطة بالكتابة عند التوحیدی, هناك نقطلة مهمة تسترعى 
الانشباه» وهی كيفية بناه اللص عنده وتشکله؛ بمعنی 
استرانيجية التحويل التی محضم لها نص (الامتاغ والژانسة) 
برصفه نموذجا من البناء الشفوى إلى نسق الکتوب: 

کل نص مکتوب هو عملبة تأثى بعد نص أولى ذهنی 
تخيلى» جريبى» غير منظم؛ لا يصل إلى المكتوب (التواصل 
الصامت) أو(الواصل المفروء) إلا بعد تحويلات عدة 
ورئيسية؛ تحکم فيها البنية العرفية العامة؛ ثم مجموعة من 


۱۸۹ 


الأسس والعوامل التي تنجز الخصوصية الأدبية للنص؛ حبث 
السحویل من خحامات ذات تلوبناث إلى بنیات تصادی 
بداخلها عناصر ومکونات» فالتحویل هر استجلاء عام ونفل 
التجرية الذهنية - العيشة إلى معرفة لم متعة عبر صور مدونة 
ومشبعة برژی وخلفیات وقناعاث متمثلة لذاتها ولتصورات 
أحرى. ویسرز هذاء بشکل أساسی» فى السير الذائبة 
(النصوص التخيلية؛ عامة؛ فى مرحلة متقدمة) والنصوص 
الرحلية؛ حيث پششکل النص انطلافاً من صور ننببى فى 
السيرة؛ انطلاقا من وبل الشد کرات إلى مجربة ذهئية ذات 
معنى وهدف؛ ثم تموبلها إلى مكتوب يخضع لتحويلات 
داخلية واسترائيجية على مستوی البناه! أما الرحلات فالأمر 
قريب من السيرة؛ باعتبار الرحلة سيرة مرحلية محدردة 
ومحددة فى الزمان والکان؛ بؤرنها الانتقال والسفر؛ ذلك أن 
انکتابها برنکز على التذكر المتعلق بخط سير الرحلة ووقائعها 
من جهة» لم تذکر خارجی عن الرحلة من جهة ثالية 


هذه السحويلات التى يمكن تلمسها فى أشكال 
أحرى» وعم التغيرات؛ هى عملية معقدة وشالكة؛ لأن 


مويل الحفيقى والخهالى إلى معرفة يتطلب مقدرة أدبية وفنية 
فى فهم الکتابة, حصوصا أن الشحویل يتم على درجات 
ومستويات لأن النتقال هو شکل دائم ولامته؛ مادام الأمر 
بتعلق بلتداعل النصى والتناص حینما نعنقد باکتمال اللص. 
عملية التحويل؛ مسن هذه الوجهة» تشمل ممانی 
لا محدردة؛ منها تخویل التجربة من معيش متداحل ومشتت 
لا بملك قناة واحدة للإحاطة به إلى حكى شفوی عادى لم 
حكى شفوی جمعى متتفل» وإلى حكى قد بتخذ شكلا من 
الأشكال الشرية أو الشعرية؛ ويشقل إلى الکتوب من طرف 
فرد واحد أو مجموعة أفراد بروایات ممختلفة فى السند وبعض 
الأخبار غير المركزية , 
فى كل مرحلة من مراحل التحویل هذه؛ بتطلب الأمر 
زمنا تنضج فيه؛ عبر التنفل والتعديل والإضافة ثم تنتقل إلى 
الرحلة الأخرى, فالنص الشفوى هو بناء لا مکتمل؛ ارخوا» 
قابل للامتصاص فى أشكال متنوعة وأبضا لتشكلات متغيرة. 
لهذاء فان هذا البناء غير النابت يتحول إلى نسق المكتوب 


۱۹۰ 


«النهائى؛ نسبیا فى الشداول؛ ففى هذه الرحلة يمكن 
الحدیث عن «الاخضاع» والعدجین الذى نمارسه الکتابة! 
النسق والمؤسسة؛ عبر قنوات خويلبة» تدخل البنية تلك فى 
بنبة جدیدة مؤطرة بقوانین للفهم والقراءة والتلفی؛ بخلفيات 
معرفية وليديولوجية. 

أبن بشموقع التأوبل فى علاقة الکتابة بالتلقى ؟ 

حينما يكتب الشاعر قصيدة وجدانية ملي معين؛ فهل 
تکفی العلافة المباشرة نلك؛ وان كان المرسل إليه محدداً 
ومعررفاً هل يكفى لتأوبل معين؟ 

اشتهرت كشرة من النصوص الأدبية؛ على تدوع 
أشكالها؛ بكولها انخذت اسم ١رسالة؛‏ عنوانا لهاء لانساع 
المفهوم ونداوله, كما أن كشرة من المؤلفات تکتب لرغبة 
داخلية ذائية أو رغبة جمعية خفبة؛ أو قد نکتب بناء على 
طلب. وفى هذا السياق؛ تدخل نصوص «رحلية؛ كثيرة 
كثبث برغبة من شخص معين» كما فعل ابن بطوطة فی 
مخفنه» رغیره كثير. والأمر نفسه؛ يتكرر مع أبى حبان 
الشرحیدی الذى برری نص (الإمشاع والژانسة) لشخص 
معین؛ والحكى نفسه بحوله إلى كتابة لشخص آخر. 

هل يمكن أن نررى النص نفسه لشخصين؛ فى زمنين 
متباعدین ؟ إن النص؛ فى هذه السالة؛ لن بكرن إلا إمعاعا 
ومؤانسة؛ باعتبار أن المسامرة نتطلب حكيا؛ والحكى مئعة 
كما یقول أحمد مین فى تقديمه للکتاب: 


١‏ ولتأليف أبى حيان لهذا الکتاب فصة ممئعة ذلك 
أن با الوناء الهندس "كان صديقا لأبى حمان 
وللوزير أبى عبدالله العارض» فقرب أبر الرفاء أبا 
حبّان من الوزير ووصله به ومدحه عنده؛ حتى 
جعل الوزير أبا حيان من سماره؛ فسامره نحو 
أربعين ليلة كان بحادثه فيهاء وبطرح الوزير عليه 
أسكلة فى مسائل مختلفة فيجيب عنها أبو حيان. 

لم طلب بر الوفاه من أبى حيان أن يفص عليه 
کل ما دار بينه وبين الوزبر من حديث وذكيره 
بنعمته عليه فى وصله بالوزير... فأجاب بو حيان 


ا 
لل اس ——— 


طلب ی الوفاه ونزل على حكمه. رفضل أن 
يدون ذلك فى کتاب بشتمل على كل ما دار 
بینه وبين الوزیر۲۱". 
يتحول (الامداع والمؤائسة) عند أحمد أمين إلى حكى 
ينضمن بنية تهيبلية للقارئ؛ فالشوحیدی بجد وسبطاً 
للوصول إلى الوزبر دأبى عبدالله العارض) ونفریبه منه حنى 
أصبح واحداً من سماره؛ فالجزه الأول من الخبر بروی أن أبا 
حيان سامر الوزير أربعين ليلة نضمنت حدیشا وأسيلة ثم 
أجربة. 
أما بئية المسامرة» فإنها كانت فى شكل حديث لم 
أسئلة من طرف الستمع الحاور (الوزير) وجواب التوحیدی 
عنها. إنها صورة كويلية ثلائية: 


يعمد الکاب فى مويل المرحلة الأولى إلى بناء مفخخ 
من الاحتمالات» رذلك بتقديم الخبر فى صیغ متعددة» منها 
اتداصیل والإغراء. ففى الليلة الأولى یفتتح التوحیدی حکیه 
جامعا فى التحویل للحظة الأولى: 
«وصلت أيها الشيخ ‏ أطال الله حمائك - أول 
ليلة إلى مجلس الوزير- أعز الله نصره وشد 
بالعصمة رالشوفین أزره - فأمرنی بالجلوس» 
وبسط لى وجنهه الذى ما اعشراه منذ خلق 
العبوس؛ رلطف كلامه الذى ما تبدل مد کان 
لا نی الهزل رلا نی الجد؛ ولا فى الغضب ولا 
فى الرضا. ثم قال بلسانه الذليق؛ ولفظه الأنيق: 
قد سألت عنك مرات شيخنا أبا الرفاه: فذكر 
أنك مراع لأمر البيمارستان من جهته ...۳۱ . 
هذه المرحلة بهذا الشكل مجمعل الشواصل مكنا بدلبل 
أن المستمع يشعرك فى كل القضية بتفاصیلها الأولى التى 
ستقود إلى الحکی. إنه حکی حول المكى يفود إلى شروط 
المسامرة بين الطرفين.. «واجزم إذا فلت وبالغ إذا وصافت! 


واصدق إذا آسندت؛ وان صل إذا حكمث..! (ص ۱۲۱٩‏ 
رایضا نحو تطبيقات تدمج المسشمع/ القارئا فى اللعبة فى 
المرحلثين: والرحلة الشالشة! حيث يتم رئق منسج الإغواء 
الذى يفزل التوجيدى کل خبيوطه وهو رحدہ - يحل نصا 
شفوبا إلى نذكرات يخضعها للمكتوب. 


إن العناصر المتحكمة فى بنية المراحل الثلاث تتشكل 
وفن: هی للفضبة؛ الفضبة؛ التفكير فى الفضية! وقد 
استعان الترحيدى لبئاء ترسيمته التوصلية هذه على عناصر 
أساسية؛ منها التشویق رالتتوبع فى طرائق الحكى والتقديم 
وأبضا فى المواضع المتناولة؛ بحيث إن كل سؤال بجد له 
امتداداً معرفيا فى الثفافة والمفهوم الواسع للأدب؛ فيتحول إلى 
حكى ومعرفة يقدمان متعة للطرفين. 
ورغم ذلك: فان مرحلة الحکی الشضوی ذات بناء 
معقد» كما سيعترف الترحيدى بذلك حين طلب منه 
«الورسيط؛ ابر الوفاء عمولته حكباء بقص كل ما دار ينه 
وبين الوزيرء خلال أربعين ليلة؛ 
«هدا وأنا أفعل ما طالبتتی به من سرد جمیع 
ذلك» إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هله 
الساعة يشى ريصعب بعقب ما جرى من 
اتفارض: فان أذنت جمعته كله فى رسالة 
تشتمل على الدفيق والجليل..0 40 , 
رغبئاك للتحويل تنطلقان من مواقع ومنطلقات مختلفة» 
ومتناقضة أحباناء ولكنهما نصلان إلى نتيجة واحدة. 


الرغبة الأولى للرسیط الذى يطلب حکیین فى راحد: 
الحكى السمر؛ رقص ما جرى لأبى حبان مع الوزير؛ وهر 
بالضرورة ماسيفرز نصا انيا لا شبه النص الأول المررى. 
والوسيط يطلب ذلك سمراً على ضرار الحكى الأرل؛ أى 
ناده مع الوزير ومحاولة منه للإنتاج نص لالث. ورغية الوسیط 
هذه» غير معلنة؛ فيها جى رغبة الترحهدى مبررة وصريحة؛ 
واختياره لنص «ثالث؛ مکتوب. 


إن التحوبل وضع بين اختبارین فى كلا الحالتين؛ 
سواه قبل الحكى أو الكتابة؛ لكن التوحیدی اختار إخمضاع 


۱ 


شسیب حلیفی 


الستمم الجدید إلى قارئ» كما أخضع النص الشفوی الذی 
أرتجاه «علی البديهة» - كما يقول ‏ إلى نص مکتوب يجمع 
فيه كل شئ» بعد تبرمه من الشفوى واستعماله أسلرب 
التملمين ؛ باله سیکتب «جمیع ذلك » تلبية لفضول السائل. 


إن وصول (الامتاع والمؤانسة) إلى حالته النهائية التى 
هر عليها الآن؛ كان ننيجة مویلات عدة من بناء غير ثابت 
بلقی على البدیهة؛ إلى نسق مكشوب بعد قراءات راختزان 
معلومات تمولت إلى رؤية وأسلوب؛ ثم إلى حكى شفوى 
احتکم إلى شروط المسامرة والأسكلة والعامل الزمنى: لم 
شمويلها إلى کتابة فى تلك الصيغة. وفى كل الحالات »كان 
المتلفى فرداً متعيداء وأيضا حضور عامل الإكراه والضغط مع 
الوزير وهو بسأل فى وضعية الممتحن؛ ورفبة من التوحیدی 


هوامش. 


.۵۵۳ ابن خلدرن: المقدمة؛ دار البيان. (د.ث)؛ ص:‎ )١( 


فى نوال يفك ضيفه الادی والنفسى. ومع الثانى؛ الوسیط » 
الذى ألزم أبا حيان بمعاودة حكى ماجرى فشق عليه ذلك» 
رکتب تخلصا من الحكى والسؤال ورغة فى استمرار كسب 
عطف الوسيط واستمرار الوساطة, 


وفی ملاحظات خثامية؛ نسجل أن التحویل من حام 
الشفوى إلى نسق المكتوب فى (الإمتاع رالژانسة) هو عملية 
معفدة نشمل أجزاء ومكونات عدةء کبری وجزئية؛ منها 
تشكل بنية المسامرة؛ وضمنها بنبة الخبر والحوار التقول 
والمسرود والمباشره إضافة إلى التحوبلات المميقة فى السؤال 
الطروح إلى جواب مفترض يتضمن بداخله ١‏ جينات؛ أسئلة 
محثملة؛ وما نفرزه هذه الحواربة من تشويق وتنوع فى 
الخطابات والحكى. 


(۲) او حبان الترحیدی الإمداع والمؤائسة. بيروث؛ لبنا» مدشورات الکنبة المصرية؛ ۰۱۹۵۳ (صححه وضبطه رشرح فریه: أحمد آمین رأحمد الزين) ع (د. م من 


التشديم) , 
(۳) الرجم السابق» ص ۱٩:‏ (الليلة الأولى) . 
() المرجع نفس ص ۸. 
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سس 
«رفال بعض الأدباء؛ قال سعسعب بن الزبير: ان الداس يسحدثرن 


پسمعون)'. 


باحسن ما يحفظرن؛ ويحفظون أحسن ما يكتبون؛ ويكتبون احسن ما 


۴۳ 


يقدم لدا أبوحيان الشوحیدی فى کتابه (لامتاع 
والزانسة)۲۲۱ تصوراً شاملا ففتلف قضايا الثقافة العربية 


القديمة؛ رفی مختلف جوالبها. له ؛ وعلی غرار المدید من 


الصنفین القدامی ؛ یمکننا ص ملامسة كل ما بتصل بوسائل 
شاج الخطابی والنصى؛ رأشکال تلفيهما وتداولهماء 
وبمختلف وسائط التواصل رسفاصده ومراميه. وهو بذلك 
دسم للأضرب الختلفة التى تمس هذه الثقافة فى أبعادها الشفاهية 
والكتابية ؛ وما ختویه من تشلات للإنسان والتاريخ والکرن. 


1١-6 


ما كان لهذا الصنف أن يككون على هذا القدر المهم من 
التمثيل العام والشامل للشقافة العربية القديمة؛ لولم يكن 
س 


» كلية الا داب والعلوم الإنسائية» الرباط ؛ ا لمغرب. 


صاحبه هو أبوحيان التوحبدى الشمیز بالاطلاع الواسع؛ 
والادراك العميق فتلف حصالص هذه الثقافة فى أصولها 
وغولانها من جهة. ومالم يكن على اتصال ويل بعصره 
الذى عاش فيه بوعى نام؛ وبمواقف بيلة؛ وبانفعال شديد من 
جهة ثانية. ومالم يكن على علم راجح بأهمية الفعل الثقاى 
والمعرفى فى صيرورة الإنسان العربى؛ وأفاقه؛ من جهة ثاللة. 
۲۰ 

إن التوحیدی عاش عصره (القرن الرابع الهجری الزاخر) 
بوعيه وذانيئه الخاصین. وهو بقدر ما عاش فيه؛ عاش على 
هامشه أيضاً. وأهلته هذه الوضعية لرؤية تدافضانه الصارخة» 
والشتعبير عنها بطريقة حرة؛ بعيداً عن منظور أى من 
الجماعات الاجتماعية التى كانت تتفاعل مع واقعها من 
زاوية الموقف الذى تشبناه فى رؤية الأشياء والحکم عليها. 
لذلك كان له موقف خاص؛ وكانت له رژية محددة لكل 
الفرق والجماعات. هذا الوقف الخاص» وئلك الرؤية 


۱۹۳ 


سعيد یقطین 


الخاصة؛ تأسسا على تفاعله المميق مع الثقافة العربية فى 
مختلف يجليائها, ومع العصر الذي عاش فيه بكل نداقضاته. 
وهو فى هذا النحی بسیر على منوال استاذه العظیم الجاحظ 
(الای وان كان رهيم الجاحظية؛ ظل متمیزاً بنزوعه الخاص» 
وذانيئه التفردة) . واذا كانت ذانية الجاحظ تتمثل فى رژیشه 
الساخرة من الأشباء؛ فإنها تتخذ عند التوحيدى طابع التعبير 
عن الرارة. وهما مدلولان لدال واحد؛ الوثف من المجتمع 
والعصر. 


o 

كل هذه الاعتبارات مجتمعة؛ اللی يمكن إجمالها فى ما 
پلی؛ 

۱ - استيعاب الثقافة العربية فى أصولها وتمولائها؛ وما طرً 

علیها فى صبرورتها من تأثراث جديدة. 
۲ التفاعل مع العصر وفق رؤية خخاصة؛ ومرقف محدد. 
۳ - التعبير عن ذلك الاستيعاب؛ وهذا التفاعل؛ من خلال 
التصنيف والتأليف.. 
جعلت أباحيان الشوحیدی يقدم لنا صورة مثلى لتمثيل 

جوانب مهمة؛ تسم لختلف قضايا الإنسان العربى فى تعامله 
مع اللفافة؛ والشاریخ؛ والعصر. وفراوننا مصتفه (الإمشاع 
والمؤانسة) تبين لنا بالملموس مدی قدرنه على عکس مختلف 
جوانب هله الثقافة المتدة إلى حاضرنا. لذلك كلما جحنا 
فى جاوز القراءات التقليدية لنتاج التوحيدى اخطتلف» ولغيره 
من القدامی» جمحنا فى الإمساك بروح هذه الشقافة؛ بما 
یعمق فهمنا للذات فى تکونها ونطورها, 

{° 

أعسفد أن القراءة النشدة إلى النهج العلمى؛ والمؤسسة 

على الوضرح النظرى» هی الجديرة بدمكيننا من ملامسة 
تلك الروح ومحاولة مقاربتها. إنها؛ وهی تسمی فى مرحلة 
أرلى إلى إعادة بناء عوالم (الامتاع والمؤالسة)؛ وفق نسق 
محدد المعالم يقربنا من صورة تلك العوالم فى كليتها (ظاهراً 
وباطنا) ؛ تشهج الطريق المناسب إلى الفهم والإدراك. وإنجار 


46 


هذه الرحلة على ألم رجه بمکننا؛ ى مرحلة لانبة» من النظر 
إلى مختلف العلاقات والأبعاد التى تنظمها رتحددها, 

لكن الشائع فى التعامل مع نصوصنا القديمة يغلب عليه 
طابع التأويل الجاهزه والمبنى على نصورات مسبفة؛ الى 
الذى يجعلنا مجازف بإطلاق الأحكام: فى الوقت الدى لا 
نتوفر فيه على كل المقومات المساعدة على استصدارها. وهذا 
تعبير عن ذهنية لم يبق ما بسوغ بقاءها لإمجاز الفهم المطابق؛ 
والشأوبل المناسب لا تقدمه الظواهر؛ لا لما هو موجود فى 


البواطن, 
۰ ۵ 

لنتجاوز القراءات التقليدية؛ ولاجتراح القراءة الملائمة ننطلق 
من ؛ 


۱ - السعى إلى الإمساك بالیات إنتاج (الإمتاع والمؤانسة) , 

۲ - وضع هذه الآليات فى سياق الثقافة العربية بوصفها كلا 
راحدا. 

۳ - قراءتها فى ضوء نکون هذه الثقافة ونطورها. 

4 - تشخيص حصوصیة (الإمتاع والمؤانسة) بالنظر إلبها من 
خلال ما نمثله نلك الثفافة؛ ونتمسبد طبيعتها؛ ووظائفها 
امختلفة. 

ولتحقبق بعض هله الغايات ننطلق من للاثة سفاهيم 

م ركزية» نخترل من خلالها ممل القضايا الى لود 

معالجتها. هذه الفاهیم هی: المجلس» الکلام؛ الخطاب . 


۱ - المجلس: 
۳۹ ۱ 

أعثبر مجلس الفضاء ار امال اشمیز للسراصل الکلامی 
فى الثقافة المربية القديمة. إنه الأنضاء الخاص بالانتاج 
والتلقى. نتعدد المجالس بتعدد الطبقات والجماعات 
الاجتماعية. وبحسب نوعیتها» بمكن التمييز بين ثقافة عالمة 
(مجالس خاصة) » وثقافة شعبية (مجالس عامة). فى مختلفب 
هذه اجالس: وباحتلاف الحقب الشاريخيبة تتشكل الثقافة 
العربية فى صورها المتبابنة والمتشاكلة؛ وتعكس لنا العديد من 


سس سس سس سس سس سب 


الصنفاث والولفات جموانب مهمة من محصلات هذه 
افمالس؛ وما بطر فيها من أشكال للوتداج الشفافی لايزال 
العديد منها غير متناول أو مدروس. فإلى جائب التمييز السابق 
ين المجالس» یمکننا أن تفرق بين مجالس «علنية؛ رأخرى 
وسرية). وفى كل منهاء وبحسب طبيعة المجلس ومختلف 
أطرافه المكونة له؛ یمکننا الحديث عن طبيعة الثقافة النى نئج 
فى نطاق هذه المقاماث. التراصلبة المهمة. وتسندعی الضرورة 
البحث فى مختلف هذه امجالس وتطورهاء لأنها تمكنناء من 
منظور اجشماعی وناريخى؛ من تلمس أحد أهم محددات 
الإنتاج الثقافى العربى , 


١-١ 


يتكون المجلس: لبليا كان أو نهاریا؛ خاصا أو عاماء علنياً 
أو سرياً من ثلائة مکرنات أساسية هى؛ المتكلم والسامع 
والکلام. وبذلك نعتبره أهم مقامات التواصل التی يهمنا 
البحث فى أنواعها رخصاتصها؛ ولبات اشتفال مختلف 
مکونانها وأطرافها. 
نوجل السحث فى الکلام إلى النقطة الشالية؛ وننطلق من 
التکلم والسامع باعشبارهما طرفين أساسيين فى مجلس 
محارلین النظر إليهما من حلال العلاقة الناظمة بينهماء 
وذلك بغية مخديد موقع كل منهسماء ره فى مخديد 
نوع المجلس؛ ونسوخ الطاب الذی بشحفق من خلال 
تعاقدهما. 
پمکننا العمبيز بين نوعين من العلاقة: فعلية أو تفاعلية. فى 
الأولى يكون المتكلم هر الفاعل الوحيد. فهو الذى بتکلف 
بالفعل الكلامى فى حين بظل السامع متلقي للفعل. رطبيعى 
أنه بتفاعل معه؛ غير أن هذا التفاعل يظل ضمنياً لأنه لا 
يتجسد من خلال فعل كلامى لان بسهم فى صبرورة الكلام 
الذى ينتج من قبل امتكلم. أما فى العلاقة التفاعلية فا جد 
أنفسنا آمام فعلين كلاميين لكل منهما طبیمته الخاصة ال 
ناهم فى جعل الكلام اللتج داخيل المجلس وليد التفاعل 
بينهما. 


املس الكلام؛ الخطاب 


۱-۱-۱ المحتكلم: 

فى نوع العلاقة الأول يهيمن المتكلم (التکلم - السامع» 
فهر الذی يتكلف بالکلام (بنض النظر عن جنسه أر نوعه). 
ریکتفی السامع باستقبال الکلام رالانفعال به (الضحك - 
البكاء - التعجب...). وقد بطل هذا الاتفعال ضمنيا؛ ار 
بصبح متجسداً (فى مجالس ابن الجوزى كان السامعون 
بجهشرل بالبكاء) . ونی تلفی هذا الكلام يرظف السامع کل 
ملکانه فى التلقى بهدف الحفاظ على ما يستقبل؛ فتكون 
الأذن هى الوسيط الأساسئ مع لشفل حبوی للحافظة 
والمتخيلة. أو قد يلجأ السامع إلى تقيبد ما بسمع فی أوراق 
خاصة لديه, 

ویمکننا أن نمثل لهذا النوع من المتكلم ب : 

() الواعظ . 

(۲) الخطیب. 

(۳) الشاعر. 

(4) الراوى (الفاص الشعبی) . 

وميزة هؤلاء المتكلمين جميعاً تکمن فى القدرة على 
التأثير على السامع (البلاغة) ؛ من خلال القدرة على تأليف 
الکلام رنشدیمه فى السباق املسی بالصورة المناسبة 
(الثقافة) . واجتماع هائين الخاصیتین لدى التکلم (لبلاغی 
الشقانی) يتيح للمتكلم الكلام فى أى مقام وعلى الرجه 
الذى بربد. لذلك فهو قد يقدم كلاما جاهزاً ومعداً سلفاء أو 
بنج كلامه بداهة رارتالا. وفى الحالتين معا؛ وبناء على 
مستلزمات المجلس» فالکلام لا بستوی فى صورنه النهائية إلا 
بعد الجلس غالبا (کما كان يفعل ابن الجوزی مثلا؛ , ذلك 
لأن امجلس؛ فى صورته التى حاولنا #سیدهاء حافز أساسى 
لإنتاج ونوليد الکلام. 


۲۰۱-۱ المتكلم ‏ السامع؛ 

پختلف شکل السامع؛ فى الملاقة الشالية؛ عن نظیره 
السابق. إنه بدوره ينتج كلاياً. وکلامه هر الذى بحفز التکلم 
وبرجهه إلى الکلام. لذلك نسم العلاقة هنا ب (التفاعل؛. 
إن السامع مشارك إيجابي فى مفام التواصل. ویتخل کلامه 
فى الغالب إحدى السيغتين التاليتين: الطلب أو الاستفهام. 


۱۹۰ 


سعبد یقطین 


وبأتى کلام التکلم جواباً عن الاستفهام؛ أو استجابة للأمر ار 
الطلب. وتتولد عن هذا التفاعل بين الطرفین أنواع متعددة 

من الكلام بمکن إدراجها ضمن ما يعرف ب: المحاورات» 
الناظرات؛ المسائل والأجوبة؛ الألغاز والأحاجى... ویندر من 
خلال هذه الأنواع أنها ترمى إلى خصيل معرفة أو مئعة 
تستدعيها طبيعة الجلس» كما يمكنها أن تکون دعرة إلى 
الكلام (الحکی) . رفى هذه الحالة تختلف طبيعة الطلب أو 
الاستفهام باختلاف طبيعة الكلام المراد متمقيقه. 

نعاین هذه الاخحتلافات ص خلال هذه المصنفات التى 
ل E‏ 

يقدم لنا نرعاً مختلفاً عن غيره؛ وذلك باختلاف طبيعة 
الطلب أر الاستفهام بحلاف المجلس. من ببن هذه 
المصنفات پمکن أن نذكر: 

(كلية ودمنة) ؛ (أخبار عبيد بن شريه الجرهمی) » 
(الإمتاع والمؤانسة) ؛ (الهوامل والشوامل). 

ان السامع دبشلیم = معارية - ابن سعدال - التوحیدی: 
فى هذه المصنفات؛ له اسئلة محددة ومقاصد خاصة. وإذا 
جاز لا أن ندرج هذه الأعمال فى نطاق الحاوزات أر المسائل 
والأجوية, فذلك لكونها الإطار العام الذی بحدده اجلس؛ 
ونمثله العلاقة بین طرفيه الأساسبين (المتكلم توت و 
أن هذا التأطیره يدفعنا إلى إجراء مخديدات أخرى ۱ 
تتصل بلوع الأسكلة والأجوبة» رما بثرلد عنها من .کلام إن 
هذا التحديد الخاص هر الذي یمکننا من الانتقال من العام 
إلى الخاص ؛ بغية معاينة الفروق النوعبة التى نكشف لنا عن 
المؤئلف وافتلف بین هذه الصنفات, ند بحتل دبشليم و 
الشوحمدی الموقع نفسه؛ لكن الأسئلة الثى بطرحها کل 
منهماء والأجوبة الثى بتلفیانها: مممل كلا منهما مختلفاً 
عن الآخر. 
اا 

كما تختلف الجالس عن بعضها من جهة الملاقة التى 
پاخذها طرفاها» ومن جهة طبيعة المحاورات النى ری فبها؛ 
والتى ستضعنا أمام احثمالات متعددة؛ يمكننا؛ كذلك» 
التمبيز بين مجالس واقعية؛ وأخرى تخبيلية. ويبين لنا هذا 


۱۹۹ 


التمییز بجلاء الموقع الخاص الذی بحئله افلس فى اللقائة 
العربية» باعثباره موثلة لإنشاج الکلاء ونلفبه. تقدم لنا العديد 
من المصنفات إمكانات اللمییز هائه ؛ ریمکننا ترضيحها على 


- مجالس واقعية ة: الموفقيات» امالس المؤيدية » (الإمتاع 
e‏ 
٣‏ مجالس تخبيلية: القامات؛ (ألف لبلة وليلة) ... 


وقد 07 ما هو واقعى بما هو تخبيلى؛ وقد نکون 
بعض الجالس واقعية من حيث اطراذها (ذات بعد تاریضی): 
لكن المصنف باعنماده إباهاء قد يوحى إلينا برانعية تلك 
مالس رغم كونها تخييلية بالأساس. وبها تغدو الجالس إطاراً 
عاماً؛ وذريعة مركزية لتوليد الكلام وإبداعه. وتقدم لنا بعض 
الصنفات دليلاً على ذلك؛ بسورة ّمل من الصعوبة بمكان 
القطع بوافعية الجلس. لكن ما بهمنا فى الحالئین معاً؛ ومن 
زاوية خاصة؛ هو الانطلاق من خخصوصية انلس من حيث 
هو فضاء؛ رمقام للتواصل؛ ودراسته فى ضره ذلك للوصول 
إلى خديد آلبات الإنتاج الثقافى العرى» واراز أهم ملامحه 
وججمسيدانه؛ وذلك لكون هذا التميبز بمکن أن يدفع بنا إلى 
انجاه آخر فى التحليل ذى نزوع اجتماعی» وتارپخی. 


- املس والتفاعل 
- الدعرة إلى الكلام: 

إن دی کل لدعو لی الد ف اتید 
العریی. أر ليس الحديث من الفری ؟!. هكذا يدعو الوزير 
عبدالله بن العارض أباحيان النوحيدى إلى حضور مجلسه. 
فيلبى التوحيدى الدعوة. وفى علاقة الدعرة بالتلبية, جد 
مساراً طويلاً ومعقدا من الأسس الناظمة للعلانات 
الاجتماعية والثقافية» وأدبيات وداب كتنب عنها الشئئ الكثير. 
فالداعى (الوزير) صاحب مجلس» ومقام؛ فهو صاحب 
البیت (الفضاء)» وهو منظم اللقاء. أما الدعو؛ فهو ا لقف 
العارف » الذی لا بملك إلا سلطة المعرفة والإحاطة بکل شره. 
مجموع العلاقات الواصلة بینهما لا بمكن أن نتأسس إلا 
على فاعدة «الطالب - المجيب». لكن احتلاف مرضوعات 
الطلب؛ واحتمالات الاجابة بسشدهبان تدنیق الملافة 


_ املس الکلام؛ الخطاب 


ردیدها على النحو الأمثل بين الداعی والدعو. وذلك ما 
سنجده يتحفق فیما نسمبه ب (العقد الکلامی؛ بين ابن 
العارض والتوحيدى. وهذا العقد هو الذى سيوجه الملاقة بين 
الطرفين لانتاج (لامتاع والمؤانسة) : ويجمل الدعرة إلى 
الکلام محددة بطبيعة «میثاق) مقبول من الجالبین. 


۲-۱ ۲ العقد الكلامى 

للداعى إلى الكلام شروطه الخاصة. وللمدعر إلى 
الكلام طلبانه المهددة. الكلام لیس مجرد کلام . لذلك 
سنجد؛ فى نطاق العفاعل؛ شروطا نتتصل بالتکلم؛ وأخرى» 
بالسامع » وأخرى بالكلام وا مجلس , ووقوفنا على هذه الشروط 
الكلامية (العقد الكلامي) يسين لنا بجلاء؛ لمن بريد أن 
بتسمن, أن هناك حضارة؛ أر ثقافة خاصة نتصل بالكلام 
وأصوله؛ لم نتوقف عدءها بالقدر اللازم؛ فى الثقافة العربية. 
ويمكننا أن نخترل کل هذه الشروط فيما بلى؛ 


أ شروط السامع ‏ الداعی: 
يقول الوزير مخاطباً أبا ححيان؛ 
:... أجببى عن ذلك كله باسترسال وسکون 
بال؛ بملء فيك؛ رجم حاطرك؛ وحساطسر 
علمك. ودع عدك تفدن البغداديين... مع عفو 
لفظك؛ رزاشد رأيك؛ وربح ذهنث, ولا جبن 
جبن الضعفاء؛ ولا نتأطر نأطر الأغبياء. واجزم إذا 
قلت؛ وبالغ إذا وصفت؛ واصدق [ذا أسندت» 
رافصل إذا حكمت» إلا إذا عرض لك ما يوجب 
نوقفاء از نهادياً ... وکن على بصيرة آنی 
سأسئدل ۲ا أسمعه منك فى جوابك عما أسألك 
عنه, على صدقك وحلافه»؛ وعلى رفك 
رقرافه» (ص 5١ - ١4‏ ), 
نعاين من خلال هذه الشروط أننا نعلا أمام نصور 
متكامل لما ينبفى أن يكون عليه الكلام المجلسى؛ سراء من 
حيث طريقة أدائه أو مضمونه. ولانغالى إذا اعتبرناه بمشابة 
«بيان الكلام؛؛ بستند إلى رؤية محددة للبلاغة واللقانة. 


ونلاحظ بجلاء صي الطلب والنهى الدالة على ما يجب 
توفره فى الكلام ليكون «كلاماً؛ : 

«أجب... دع.. .لا جبن؛ ولا تتأطر... اججزم... بالغ... 
اصدق... انصل ۰0.۰۰ 

إن كل متضمنات هذه الشررط يمكن اختزالها إلى رم 
نقاط نتصل بكيفية الكلام ومضمونه معأ على النحو الثالى: 


١ |‏ - الكيفية: 
وترتبط بمفهومى الاسترسال والإطناب. ذلك لأن 
الاسترسال فى الكلام بعطى للسامع إمكان الإحساس بالثقة 
فى المتكلم» والدخول معه فى عوالمه التى يتحدث فيها؛ درن 
تدخل أى مشوش من المشوشات المعترضة (الحبسة - العی - 
الحصر). ذلك لأن مثل هذه التوتفات الحائلة دون تتابع 
الكلام واسترساله تخل لدى السامع ارتباكا فى المسايرة» 
وإعادة تنظيم الكلام؛ أر تمثيل هواله الممكئة؛ أو توقعها. 
كما أن الإطناب بساهم فى نقديم الجزلیات والتفاصيل الئى 
بحتاج إليها السامع لملء مختلف الفجوات أو الفرات الثى 
يمكن أن ننتج لو نم اعشماد الإيمائى أو الإيحالى. وهكذا 
نعاين تكامل الاسترسال وال طتاب. إنهما وجهان لعملة 
واحدة قوامها تتابع الكلام وانتظامه؛ رفن نسق بفوم على 
التفاعل العام بين التکلم والسامع. إله یحفق «الامثلاء؟ 
للمتلقی حتى لاييقى عنده حاجة إلى المزيد. وفى العديد من 
المجالس ید إشارات دالة على هذا الامتلاء الذى يرجم عنه 
بمثل هذا النسلین: «مذا کلام نام . (ص .)۳٩‏ أو قوله؛ 
دهذا فى الحسن نهابة» وقد اکتمل اللیل؛ وهذا يحتاج إلى 

بء زمان» ونفريغ قلب؛ وإصفاء جديد) (ص 41( 

إن وصف الكلام بكونه ناما ونهاية فى الحسن؛ دليل 
على الاكتفاء والامتلاء. وهذه هى الغاية التى يدشدها الوزیر. 
وهی لا تتحقن إلا بالاسترسال رالإطناب. هذا علارة على 
کونهما بمطیان للسامع الثقة فى ما يتلقى من متكلمه؛ لأن 
فى الاسترسال دلالة على کون المتكلم يتحدث عفر الخاطر؛ 
دون تصنع أو نفئن زائف» كما أن فى الإطناب إحاطة شاملة 
بالموضوع من مختلف جوالبه. 


۱۷ 


سعيد بفطين 


أ ؟- افغترى: 
إذا كان الاسترسال والإطناب يتصلان بكيفية الكلام؛ 
فان الشجاعة والالتزام ينصلان بمحتراه ومضمونه. إنه يمكن 
أن نسترسل ونطنب فى الكلام دون مراعاة محتواه من جهة 
مطابقته للوافم أو الصدق. لذلك يمكن من خلالهما أن 
نتزيد؛ أرنحرف» أو نلغو... لكن الوزير يطالب أباحبان بأن 
يتحرى الدفة والصدق فيما یفول» وأن يستعمل السند؛ وأن 
يكون شجاعا فی الإدلاء برأبه؛ وبموقف ثابت رنهائی لا 
مجال فيه للشك؛ وألا يكون التوقف (عدم الاسترسال) إلا 
بهدف التدقيق والتحقيق. 
بشضافر الالنزام بقول الحقيقة؛ کیفما كان نوعهاء 
والشجاعة بالشصریح بهاء ویتکاملان. بل إن الوزير ينبه 
التوحيدى بأنه سیمود بنفسه إلى الأمور بقصد التحقق من 
صحنها وسلامئها؛ كأنه ينذره بألا بلتزم بغير السحيح من 
الکلام: والصادق من العلومات. وفى العديد من المرات الثى 
يستدعى الحديث فيها البخث والتدقيق عن أمر ماء يدعره 
إلى الرجوع إلى بيشه؛ ومخضير رسالة فى الموضوع لتكون 
مولقة ودئيقة؛ كما وقع حين سأله؛ 
المن البيث؟ قلت: لا أحفظ اسم شاعره؛ ولكنى 
أحفظ ممه أبياناً. فال هاتها؛ فأنشدت أول 
ذلك... فال: اکتبها, قلت : أفمل؛ . (ص 4٩‏ - 
9۰ 
نتبین من خلال شروط السامع الداعی أننا آمام مدقف 
نموذجی له اطلاع واسع؛ ومعارف دنيقة؛ وهو بنشد من 
مجلس خحصيل المعرفة المتعة» والثقافة الرفيعة المؤسسة على 
التقاليد العلمية المعروفة فى ذلك المصر. إن مجلس الوزير 
ليس مجلساً للهذر والكلام التافه. لذلك فتقيد المتكلم بهذه 
الشررط؛ معناه؛ أن الكلام الذى سيجرى فيه بفوم على 
المطابقة الصريحة لأقوال أصحابها؛ وللمعارف والعلوم التى ثم 
التوصل إليها فى تلك الحقبة. 
ب - شروط التکلم: 
٠‏ بإذعان الموحيدى لشروط الوزير إعلان عن قدرته على 
الالتزام بها لأنه متأكد من واسع علمه وغزير ثقافته؛ لكنه 


هكا 


م 


بدوره پشترط شروطاً عدة» بختزلها فی شرط محورى بتجلی 
فيما يمكن تسميته ب رفع الکلفاه بين المتكلم والسامع؛ 
ذلك لأن موقع كل منهما مباين للآخر. فالسامع له مرقع 
فى الدولة (وزير)» فى حين جد المتكلم موظفا بسيطا 
با مارستان. ويستدعى هذا التباين الاجتماعی أن نكون هناك 
مسافة كلامية بحافظ بمقتضاها المدكلم على اللياقة وأصول 
الآداب الثى يفرضها المقام الاجتماشی للمتحدث إليه. ومن 
بين هذه الأصول؛ مخاطبة الوزير بصيغة الجمع؛ وبالألقاب 
الكثيرة السامية. لذلك يستشعر أبوحبان هذه المسافة الكلامية 
فيطالب بإزاحئها ليكون الكلام مسایراً لشروط السامع؛ لا 
حرج فيه؛ ولا تكلف؛ ولا نفنن. يقول التوحیدی: 
اقلث: بؤذن لى فى كاف الضاطبة؛ وتاء 
المواجهة؛ حتى أنخلص من مزاحمة الكناية» 
رمضايقة التعريض؛ وا رکب جدد القول من غير 
نفية؛ ولا خاش ولا محاوبة؛ ولا انحیاش) (ص 
۱-۰ 
إن الطالبة برقع الكلفة معناهاء بكلمة وجبزة؛ المطالبة ب 
احرية؛ الكلام بيدا عن أى مشوش من الشوشات التى 
تعترض الكلام فى مثل المقام الذی بوجد فيه؛ لأنها تمد من 
حرية المتكلم واسترساله. وفی قولته نأكبد على طابع الحرية 
فى الكلام؛ وما النعوث العديدة الئى جاء بها سوى عناصر 
نشویش نقلص من عفوية الكلام؛ رترجهه لحو وجهة لا 
برضی عنها المتكلم . 
تتکامل شررط السامم والمتكلم؛ رد ذلك بجلاء فى 
قبول کل منهما لشروط «العقد الکلامی). ویفاجلنا الوزير 
فعلاً بفبوله شروط الترحیدی إذ يجيبه بتواضع جم؛ بأن 
لاعيب فى كاف الخاطبة؛ وتام المواجمهة؛ ولا يخفى تعجبه 
من لا يقبلون بهما. 
نتبين من خلال هذا العقد الكلامى التفاعل الحاصل 
بين سامع لموذجى؛ وستکلم نمودجی. وسينعكس على 
الكلام هذا المقد لأن الكلام الذى سيدور بينهما له طابع 
خاص رمشمیز؛ يكشف لنا من جهة عن اهشمامات وزار 
مثقف والشفالائه؛ ومن جهة انبة عن الرصيد المعرفى الذى 
نكون لدی التوحیدی باعتباره مشنفاً فذاء وكاتباً نادراً. 


و د ا ج > جص املس: الکلام؛ الخطاب 


وأخيراً: يسين لنا نوع الكلام الذی كان بنتج خلال هذا 
اللقاء؛ وصاثه بالفقافة العربية الإسلامية؛ وكيف کانت 
اليم الثقافية متجلية من خلال هذا التواصل؛ وهذا المقام 
(المجلس) . 
"١‏ المجلس والكلام؛ 

صار أبرحيان التوحهدى بختلف إلى مجلس الوزير کل 
ليلة. وعلى مدى أربعين ليلة (! ) كانت العلاقة بين السامع 
والمتكلم علافة سائل بمجيب. كانت الأسئلة محفزة ومولدة 
للكلام» ار داعية إلى استحضاره وترهينه. وفى الحالتين معا 
كانت تبرز أمامنا بجلاء آراء التوحيدى ومعارفه. هذا مع 
الإشارة إلى أن الأسئلة التى تتعلن باستحضار المعارف أكثر 
من الأسكلة التى تبرز لا فيها موائف التوحيدى؛ خاصة من 
معاصريه؛ أو من بعض التبارات الفكرية أو المذهبية. 

كانت الجالس فى أفلبها عفوية وغير منظمة من حيث 
الموضرعات المتطرق إلبها فيها. فقد يتم الانتفال من النحر 
إلى الفلسفة؛ ومن الشعر إلى التصوف؛ درن نرئیب موضوعی 
أر نکری. ولعل هذه آهم حاصیات الجلس' إذ ترك الكلام 
فيه عفر الخاطرء ونشال الأسئلة أحيانا من دابا الإجابات» 
ومکذا بنجم الاستطراد وعدم الانتظام اللى تستدعيه ضرورة 
المجلس. ولعل هذا الطابع الخضاص هر الذی أدى إلى تدوع 
الوضوعات وتعددهاء وأنسح لها انجال لتتسع ففتلف الجوانب 
الثقافية قدیماً وحديثاً؛ وفى مختلف الوضوعات والفضاياء 
سواء کانت تتصل بعلوم الدين أو الدئياء أو بمختلف الفنوث 
(شعر - نشر)؛ أو العلوم المنصلة بهاء أو تعلق بعلوم عالمة؛ أو 

فى كل هاته الحالات؛ يبدو لدا کشاب (الإمشاع 
والمؤانسة) مصنفا جاسعاً ففتلف المعارف الضرورية فى تلك 
الحقبة» التى كانت نشغل بال الهشمین والمتقفين. وقراءة 
المصنف قراءة دثيقة نفف على مجمل القضابا المتداولة؛ 
يكشف لنا صورة دقيقة عن العصر وثقافته. وما أحوجدا الیرم 
إلى معرفة هذا النرغ س الدراسات الدقيقة حول موضوعات 
رطرائن التفكير التى شغلت أجدادنا فى الحقب السالفة لأنها 
مفتاح الفهم والاستيعاب. 


تنسمنا اسئلة الوزير إلى مرلدة للکلام؛ أو داعية 
لاستحضاره. رتبماً لهذا الشقسيم يمكن تبين مصادر 
التوحيدى من خلال طبیعة الأسئلة والإجابة المقدمة. وأمكننا 
ضبط هذه الصادر من خلال ما يلى: 
١‏ - الذاكرة؛ 
ونظهر لنا مصدراً من خلال إجابائه المتعلقة؛ بالأخص» 
بمعاصريه من الثقفین؛ والکتاب؛ وأصحاب المذاهب واللل. 
إذ نلاحظ؛ بجلاه؛ دقة فى الرصف؛ رعمتاً فى رصد 
ملامحهم النفسية والعقلية والعلمية» وكذلك فيما يرريه عن 
مشاهدائه رسماعانه من أثمال وأقوال تتصل بمختلف 
المشاكل رالفضابا المعاصرة. ونتبین من حلال كل ذلك 
ذاكرة قوبة لا تدع شيا ولو بدا تانها وجزئياً» ما دامث له 
دلالة حاصة تسهم فى تأثيث الموضوع العروض. ونتبین فى 
الليلة الثامنة )١74(‏ رصفاً دقيقا للمديد من الشخصيات 
الثى سأله عنها ابن العارض» وتقدم لنا مثالا حباً عن ذاكرنه 
القوية, ورؤيئه لرجالات عصره ری مختلف الا حتصاصات . 
۲ اطافظة: 
لمعل الحافظة مکانة رلمسية فى الکتاب لاله زاخصر 
بالأقوال النسوية إلى أصحابهاء سوام کانت شعرا أر نثراً. وإذا 
كان التوحيدى أحياناً بو کد أنه أفرد أرراقا وتلاها على الوزيره 
كما جد فى الليلة العشرين والثالئة والعشرين «وكان الوزير 
رسم بكتابة لمع من كلام الرسول (ص»؛ فأفردت ذلك فى 
هذه الورقات؛ وهى...؛ (ص ۲٩)؛‏ أو فى الليلة الفالقة 
والشلالین: دوكان ند استزادلی؛ فكتبث له هذه الورقات 
وقرأنها بين پدیه:..۸ (ص ٩۷‏ ؛ فان شطراً أساسياً من |جابته 
كان مؤسسا على الحافظة؛ عندما توجه إليه أسئلة ولهدة 
اللحظة؛ على نحو ما جد فى الليلة السابعة عشرة عندما يقول 
بصريح العبارة: 
«نلما عدت إلى املس قال: ما محفظ فى تفعال 
رتفعال» فقد اشتبها؟ وفزعت إلى ابن عبهد 
الكانب؛ فلم يكن عنده مقنع؛ وألقيت على 
مسكوبه فلم يكن له فيها مطلع! وهذا دلبل على دلور 
الأدب وبرار العلم... فقلت..» (ص ۰۲ ج25 . 


۱۹۹ 


۳ - العصرفة: 
يعرف الجرجانی التصرفة یکونها: 
«قرة... من شألها التصرف فى الصرر والمانی 
وال ركيب والتفصیل» فث رکب الصور بعضها 
ببعض ... رهده الفرة پستمملها العقل نارة 
والوهم اخعری. وباعتبار الأول پسمی مفكرة 
لتصرنها فى الواد الفكرية؛ وباعتبار الثانى بسمی 
متخيلة لتصرفها فى الصور الخیالیة !۳ . 
بهذا التحدید نعتبر المنصرفة متصلة بکل ما يخرج عن 
الحافظة رالذاكرة» ونلمس من خلالها تعليقات التوحيدى» 
وأقواله التى بمکن أن تعزی إليه. وبحسب التمبيز بين الفکرة 
والتخيلة جد حضوراً اکبر لما هو متعلق بالمواد الفكرية الى 
غلبت على صاحبناء وجعلته شدید الانصال بما هو عقلی أو 
تالم بالتجربة. وبمقارئة هذه المصادر الثلائة جد الترحيدى 
فى كتابه (الإمتاع والمؤائسة) يغلب جانب الصدرین الأولين 
لطبيعة المجلس والمقام الذى يوجد فيه؛ والذى كانت الأسئلة 
المرنبطة فيه ب «استحضارة المعارف أكثر من الأسكلة «المولّدةة 
للكلام أو الداعية إلى «التصرف» لبه بطريقة مختلفة عما 
يتطلبه التقليد الأدبى أر الثقافى الذى كان يسير عليه السامع ؛ 
أو يتشبث به, 
إن الصادر الأساسية الثلائة تبرز لنا بجلاء «شخصية؛ أبى 
حيان التوحيدى من جهة؛ ولبين لنا من جهة ثانية میزات 
«المنقف» فى الفرن الرابع الهجرى؛ وما يستوعبه من ذخيرة 
معرفبة» وخزانات لصية تنسع لختلف العارف؛ وفى مختلف 
الاختصاصات, رهذا الطابع الرسوعی ین بوضوح الطابع 
الشقافى المؤسس على الشفاهية الثى تسد القيم المعرفية 
المتداولة» والتى نقوم على قاعدة: 
۱ - الفخزين النصى: 
وعملية التخزين هانه قد تستغرق ردحا طويلاً من الزمن 
بلازم خلاله «الطالب» شيخه ليأخذ عنه» أو مجموغة من 
الشيوخ لیستملی ما عندهم؛ أو يسمع عنهم. 


۳.۰ 


۲ - العداول النصى : 
ويكمن فى استحضار ما ثم نخزينه ر (المحاضرة» به فى 

المجالس. والوصول إلى هذه المرئبة رهين بالقدرة على تمصيل 

الجانب الأول (التخزين) محصیلاً املا وثاماً. 
وإذا كان هذان البعدان متلازمين فى نطاق الشقافة 

العربية؛ فان بعدا الث يمكن أن بضاف؛ وهو: 

۳ الإبداع النصى : 
لكن الإبداع؛ وهو الذی بمکن أن نجده وليد ا مخصرفةا 

العفلية أو الوهمية؛ ظل مشدوداً بصورة كببرة إلى عملیتی 

الشخزین والشداول. وإذا ما تجاوزهما فإنه بصبح «ابشداعاه, 

وهذه الابتداعات؛ مهما كانت؛ لا یمکنها أن تشكل نصا 

«قابلاً للشداول والمحاضرة؛. لذلك نظل دائرة الاهتمام بها 
محدودة وضيقة. رهذا ما جری للمديد من النصوص العربية 
التى بقیت خارج نسق الاستعمال والاستحضار» لكونهاء 
بأحد المعانى» نشغل عناصر تررم الخسروج عن نطاق 
«الشفاهية؛. ویمکننا الرجوع إلى هاته النقطة لمناقشتها فى 

نهابة هذا البحث؛ بعد تتاول ما بتصل بالکلام. 
نتبين ما سبق أن انملس فى (الإمشاع والمؤانسة) بشمیز 

بالصفات التالبة ؛ 

۱ - مجلس خاص بفوم على أساس التفاعل بين المتكلم والسامع, 

۲ - أن المتكلم والسامع فيه نموذجیان؛ إذ بمشلان صورة 
دفيقة عن اللفف العربى فى القرن الرابع الهجرى. 

۳ عن طربق القفاعل بين السامم رالشکلم؛ رانساع 
خلفیتهما النصية والمعرفية؛ تم تتاول مختلف أضرب 
الكلام» وفى مختلف القفضايا ألتى كانت تشغل بال 
الفرد والمجتمع فى نلك الحقبة التاريخية. وننارل مختلف 
أجناس الكلام وأنواعه يجعلنا نسم مجلس بأنه «عام؛ من 
حيث الموضوعات المعالجة؛ عکس المجلس «الخاص؛ 
القتصر على جنس معين (الحكى مفلا ) . 
كل هذه الصفات نعطى كتاب (الإمتاع والمؤانسة) طابعاً 

خاصاً؛ بمكن أن نستكمل الندقيق فيه بعد اشقالنا إلى 

البحث فى «الكلام؛ الذى كان موضوع مجالسه المكونة له. 


تیه ا جح ج 


۲ - الکلام: 

۴۲ .هس 
الكلام محور التواصل» وهو فى الثقافة العربية بل أعلى 

الراتب. وإذا كان المجلس المقدم فى (الامتاع والمؤانسة) بضم 

السامع الدموذجى؛ والتکلم النمرذجی؛ ثلا عجب أن ند 
الکلام الذی یجری بینهما یتصف بخصائص وسمات متفردة 

تخضم من جهة لطبيعة «العقد الکلامی؛ الذى بجممهما: 

ومن جهة ثانیة يتسم رتلف احالات والقضايا. 
يبدو لنا الجانب الأول؛ ونبعا للشروط التى یقدمها السامع 

ويستجيب لها المتكلم؛ من خلال كرن الكلام يتصف بما 

پلی! 

۱ - صحة الوجود؛ أى نسبته إلى متكلم معین؛ ورار محدد؛ 
(السند) . رهذه اننسبة ترجع الكلام إلى حفيقنه الى 
بمکن التثبت منها ونعميق مدی صحتها (الصدق) . 
وهدا البعد يسهم فى جنب «الباطل) و «الکاذب» من 
الکلام. رتصل هذا بمصادر الکلام. 

۲ _ حسن الکلام وجماله: إن السحة والصدق نضاف 
لبهما صفة آخری؛ رتتصل بالكلام من حيث نركيبه 
وبدائه فالسامع لا بريد سماع آی کلام فالشرط 
الجمالى والبلاغى أساسى, لذلك مد آوصافاً كشيرة 
للكلام الذى بست تارف بالجيد» أو الحسن» وثارة بالمليح » 
رالمتم أو المفيد. 
رجد الجانب الشانی فى اشتمال الكلام على كل 

الأجناس والأنواع؛ إذ لا بقتصر على شعر دون شره أو على 

سرد دون تقربره أر على الجد دون الهزل... فكل أشكال 
الكلام حاضرة فيه؛ وکل الموضوعات تم نناولها بهذه الصورة 
ار تلك. ويهمنا فى هذا المضمار أن نبحث فى أجناس الكلام 
وأنواعه وأنماطه الى يستوعبها بهدف معاينة كيفية حصول 
«الإمتاعة و «الژانسة؛» والونوف عند طببعة هذا الكلام 
رمقاصده ومراميه. فمن أين نبدأ فى الكشف عن الكلام من 
جهة الجنس والنوم؟ وكيف يمكننا الإمساك بناصية الكلام 
لتحديد طبیعته وبئيائه ؟ 
۱-۲ - صبخ الأداء؛ 


إن الصيغ الأدائية التى يستعملها المتكلم قبل إلقاء 
الكلام مهمة جدا؛ ويمكننا الانطلاق منها لأنها بأحد 
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الأشكال دوسر على جنس الكلام أو دوه أو !':.اية منه. 
فعندما بشرع الترحيدى فى الكلام بفرله: «حدلنا... أر 
«أنشدنا...) أو «قال الشاعر...»» جد فى مثل هذه الصيغ ما 
يشير إلى الكلام من جهة جنسه. وكذلك عندما يسأله الوزير 
مثلا «ملحة الوداع) . فى «الملحة؛ جد صفة أخرى للکلام» 
لا تتصل بجنسه أو نوعه ولكن بالغرض منه أو القصد. لذلك 
بمكننا الشمييز بين جنس الكلام أو نوعه ونمطه (القصد). 
ريدو لنا كيف أن االلحةه يمكن أن نكون شعراً كما 
بسكن أن تون نشراء لأنها لا تتسملق بالنرع ؛ ولكن 
بالشمط . 

لميز بين نوعين من صیغ الأداء على النحو الثالى؛ 
“١‏ صيغ نوعية؛ رهى المنصلة بالكلام من حيث طبيعته 
الجدسبة أو اللوعية أو النمطية. ومجدها فى مثل هله 
الصیغ: 

آنشدنا, حدثناء قال:» حکی؛ حدلنی؛ أخبرنا..: 
3 صیغ مرجعیة: رنرتبط بمصادر خصیل الكلام ؛ وتمكددا 

من نعيين أصوله ومصادره؛ على لحر ما تمد فى؛ 

رابت ؛ سمعت من ۱ کنت مع قرأت» روا .۰ 

إن البحث فى سیغ الأداء هانه بنوعيها نساعدنا على 
دید الکلام من حيث طبيعته وأصوله. وإذا كانت الصیغ 
الرجمية تبح لنا إمكان الشمييز بين الکلام الذى انتهی إلى 
المتكلم براسطة السماع أو الرواية أو القراءة؛ وهو ما اختزلناه 
فى مجال لحافظة؛ أو توصل إليه عن طريق الرؤية أو الشا رکف 
(لذاکرة) ؛ أو أعمل الفكر فيه؛ ونصرف فيه بناء على ما 
یفتضیه الجال أو الفام» فإن الصيغ النوعية تدفعنا أكثر إلى 
التأمل أو البحث؛ بهدف فراءتها القراءة الناسبة, بغية مدید 
الأجناس والأنواع والأنماط التحديد الملائم. 

ننطلق فى قسراءة الصيغ النوصية من تصور حاص 
للأجنا م . وقد أمكننا التمییز بين صيغكين كبريين 
تستوعب كل منهما عده) مهما من الصيغ الصنرى. هانان 
الصيغتان هما: قال؛ وأخبر. 

فالمتكلم كيفما كان جنس الكلام الذى یژدبه؛ هو إما 
«یقول» شين أر ويخبرة بدا عن شى أي كانت العلاقة التى 


۲۰۱ 


سعید بقطین 


بقيمها مع هذا الکلام (نسبته إلبه؛ أو إلى غيره) ؛ أو الصيغة 
التى يستعملها لنفل الكلام. لنتأمل قول التوحيدى: 
۱ - ال بعض السلف: 


«حادئوا هله النفوس فإنها سريعة الدثوره (ج 1۱ 


ص ۲۳). 
" - ثم رجمت فقلت: 
«رلفوائد الحديث ما صدف (أبر زيد) رسالة 
لليفة الحجم فى النظر: شريفة الفوائد فى اظبر؛ 
ججمع أصناف ما بقتبس من العلم والحكمة 
والنجربة فى الأخبار والأحاديث؛ وقد أحصاها 
واستقصاها واناد بهاء رهى حاضرا..» (ج ,/١‏ 
۳ - وفال سليمان بن عبد الملك؛ 
اند رکب الفاره؛ وثبطنا الحسناه؛ ولبسنا اللمن» 
وأكلنا الطيب حنى أجمناء؛ وما أن اليوم إلى شیم 
أحوج منى إلى جليس بضع عنى مؤرنة التحفظ 
ربحدئنی بما لا بمجه السمع؛ ويطرب إليه 
القلب؛ (ج /١‏ ص ۳۷). 


«حدلنا ابن سیف الکانب الراوية؛ فال: رابت 

جحظة قد دعا باه ليبنى له حائطاء فحضر. فلما 

أمسى اقتضی البناء الأجرة. فتماسکا. وذلك أن 

الرجل للب عشرين درهمًا. فقال جحظة: نما 
عملت با هذا نصف برم؛ وتطلب عسشرین 
درهمًا؟ قال: لت لا تدری» وإلى ند ببيت لك 
حالطاً یفی مائة سنة. فبيدما هما كذلك وجب 
الحائط رسقط. فقال جحظة: هذا عملك 
الحسن ؟ قال: فاردت أن ييفى ألف سنة؟ قال: 

لا. ولكن كان يسقى إلى أن تستونی أجرنك. 
فضحك. أضحك الله سنها (ج ١‏ | ص ۲۸). 
نلاحظ من خلال تأملنا هذه اللفوظات أنها لانخرج عن 
إحدى الصيغتين الکمربین: القول أو الإخبار. ففی القول 


۳۰ 


الذى مده فی اللفوظ الأول جمد تعبيرا عن تجرية, وتخصیلا 
لخبرة بصبغة الطلب (محادة النفس»). وفى الملفوظ الثانی 
جد تأكيدا للفكرة نفسها (فوائد الحدیث) » لكن المتكلم لا 
يستعمل صيغة الطلب كما فى المثال الأرل. إنه يتخ رسالة 
ی زید موضوعا؛ ويصفها لنا مب ما تختوبه من موضوهات 
وأغراض. رى هذا الوصف تول لما برد فیها. صحيح قد 
يبدو نا هذا القول قري من الإخبار لوجود المسافة بين امتكلم 
رالكلام؛ لكن طريقة الإخبارء وسياقه» جعلانه أقرب إلى 
الفول ؛ (الوصف ‏ التعليق) . ونلاحظ فى الشال الشالث 


. مزاوجة بين الإخبار والقول فسليمان فى القسم الأول من 


ملفوظه يخبرنا عن نمط حيانه السابق فى الزمن. لكنه ما إن 
بنشقل إلى الحاضر (وما أنا البرم) حتی بنتفل إلى القول 
(التعبير عما يحتاج إليه). أما فى الملفوظ الرابع فهر حالص 
للخبر» فالراوية بحكى لنا ما رأه من أفعال؛ وما سمعه من 


أقوال بين جحظة والبناء,. 
يمكن أن نمیز بين القول والاخبار من خلال بعض 
السمات الثالية: 


() بتصل القول عادة بالزمن الحاضر؛ ربالعسوت اباش 
الذی يقدم لنا المتكلم من خلاله ملفوظه الخاص (تقديم 
مجربة؛ نعبير عن حالة) أو پنجز قولا على فول (وصف - 
تعليق...). 

(ب) يرتبط الإخمبار عادة بالزمن الماضى؛ وبالمسوث غير 
الباشره حتی وإن كان المتكلم هو صاحب اللفوظ 
لأنه يقدمه لنا وهو منه على مسافة (سليمان فى 
القسم الأول من ملفوظه). آما السوت غير الباشر 
فيظهر لنا بجلاء فى المثال الرابع حیث المسافة زمالية 
وكلامية بين التکلم (ابن سيف الکانب) واللفوظ 
(قصة الجدار). 

إذا نبين لنا هذاء أمكددا الذهاب إلى أن الجنسين 
الأساسيين فى الكلام العربى هما: القول والخبر. وإذا جاز لدا 
استعمال المفاهيم القديمة فى الاستعمال العربى؛ نعوض 
لفطة «القول؛ بالحديث؛ رنحملها معانی «القول؛ كما 
حاولنا مخدیدها؛ وبذلك نضمها مقابل لفظة «الخبرا . ولا نی 
الدلالات التى وقف عندها الشوحیدی: وهو يتحدث عن 


ا هه يي 


(الحديث؟ » ما بجیز لدا عملية التعويض هائه (الإمتاع جا۱؛ 
ص ۲۵): اتصال «الحديث) بالجديد والحاضر. رالخبر 
بالماضى ٠‏ 
۲۲ ثلالة اجداس 

إن الحدیث والخبر باعتبارهما الجنسین الکبیرین ينحقفان 
فى الکلام العربى بشتی الأشكال رالصور. رکما یمکن أن 
پشجسدا نرا كما تبين لنا ذلك من حلال اللفوظات - 
الأمثلة التى جفنا بهاء يمكن أن يتجسدا من خلال الشعر. 
ولا بسمفنا الجال لتقديم الشواهد الدالة. ویکفی لأى مطلع 
على الشعر العربی أن ينبين هذين الحدين فى الشعر العربى . 
فالشاعر» شأنه شأن ای متکلم؛ يقول شيف أر يخبر عن شئ. 
رلا کان للشعر مكاله التمیز فى الكلام العربى ؛ نعتبره جنا 
كبيراً؛ ونضعه بین الحدیث والخبر. 

رهکذا؛ بانطلاقنا من صيغ الكلام؛ وبطبيعته؛ نميز بین 
ثلالة آجناس؛ الخبر والحديث ریتوسطهما الشعر. ونشیر إلى 
أن هناك تفاملات عديدة بين هذه الأجناس. ویمکن لأى 
منها أن پتضمن الأحر أو يؤطره. وإذا أردنا إعادة قراءة صيغ 
الأداء المرظفة بصدد أى كلام عربی؛ جدها لا تخرج عن 
هذه الصیغ الثلاث ال نحملها دلالات تعييية حاصة. وكل 
نها فی الاستعمال العربى متعدد ادلالات؛ وقابل لأن 
یرطف بصدد أجناس مختلفة. هذه الصیغ هی: أنشدنا - 
حدثنا - آخبرنا. 

فالانشاد بتصل بالشمر؛ والحديث بالقول؛ والإخبار 
بالخبر. 

هذه الأجناس الثلائة تم إنناجها فى الكلام العربی بصور 
وأشكال متعددة. وهى لاتزال تنج إلى الآنء وإن انخذث لها 
أنواعًا متعددة تتجلى من حلالها. بعض هذه الأنواع اختفی» 
وبمضها الآخر حديث الظهور. لكنها جميمًا قابلة لأن تؤول 
إلى هذه الأجناس الکبری: 
۲ ۳2 - السرد فى (الإمتاع والمزانسة). 


بخضمن کناب (الإمتاع رالوانسة) كل هذه الأجناس. 
رذلك بسبب طبيعة الصنف التى حاولنا دیدها أعلاء. وهی 
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جاور وتتناوب ويتداخل بعضها ببعض. وبرقرفنا عند الخبر 
نجده بحتل مكانة متمیزة فى الکتاب! ذلك لأن السامرات لا 
بمکن أن نتم بواسطة الانشاد والحدیث فقط» ففى الإخبار 
مجال متسع للسمر إلى درجة أنه بط به ارتباطا كبيرا. ولا 
كان کتاب (لامتاع والمؤانسة) حائلا بکل الأجناس؛ مد 
أن أنواع الخبر التضمنة فى الکتاب؛ بسبب طبیعته الخاصة؛ 
لا نخرج عن «الأنواع الخبرية البسيطة» ؛ ونشصد بذلك تلك 
الأنواع ذات البنيات البسيطة والأولية. لذلك مجدها تعتمد 
الإيجاز والقصر. 

پمکننا ترظیف مفهوم «السرد؛ للدلالة على مختلف 
الأنواع الخبرية؛ وذلك اسجنب الالشباس الذی يمكن أن 
يحدله مفهوم «الخبرة الذى مده «نوعًا؛ من هذه الأنواع» 
رذلك لکرث مشهوم السرد أوسع وأشمل» ولا یمکندا لعت 
أى نوع من أنواعه بپده السمة. لذلك نعتثبره جا 
ردالخجرا نوف أوليا. وتبعا لهذا التحديد یمکددا التمييز؛ داخعل 
الإمتاع والمؤانسة؛ بين نوعين سرديين هما؛ الخبر والحكاية. 
۲ ۱۲ - ابرا 

نعتبر الخبر أصغر وحدة حكائية؛ ونميزه عن الحكاية 
بکون مركز الترجيه فيه پتمحور حول الفعل (الحدث) . 
ویمکننا أن نسوق «ملحة الوداع؛ التى قدمت فى نهابة اللبلة 
الأولى مثالا للخبر على النحو التالى: 
١‏ جحظة بدعو بناه ليبنى له حائط. 
۲ - فى المساء يطلب البناء غشرين درهم). 
۳ يستكثر جحظة الشمن؛ 

() عمل لصف بوم لا بساری اللمن. 
4 البناء يرى الشمن مناسیا: 

(ب) الحائط يبقى مالة سلة. 
ه ‏ سقرط الجدار. 
٩‏ - جحظة يسخر من عمل البناء الذى انهار بدازه قبل 

حصوله على لمن ألعابه. 

إن الخبر يتركز على «الحدث؛ (بناء الحائط) . وكل ما 
دار بين البباء وصاحب الحائط من حصام» هو حول العمل 


۳.۳ 


فى حد ذانه. وحين لعتبر الخبر أصغر وحدة حكائية فلکونه 
غير قابل لأن بحذف منه أى مقطع من مقاطعه التى يتكون 
منها. ۱ 
۲ ”37 الحكاية, 

الحكابة أوسع من الخبسره و يمكنها أن تضم أكشر من 
وحدئين خبریتین. لکن مركز توجیهها لا بنصب على 
الحدت ار الفعل؛ رلکن علی الفاعل: لأنه هو الذى جتمع 
حوله؛ وتتأطر بصدده الوحدات الخبرية التى تضمها الحكاية. 
ویمکن ضرب حکابة «جریج الزاهده مثالا لذلك (الإمتاع 
والمؤانسة. ج "اص ٩۷‏ - ۹۸), 

() جريج يتعبد فى صومعته. 
١‏ - ام جریج أيه وهو يصلى. 
۲ - تطلب منه خلال ۳ مرات أن يكلمها. 
۳ - فى كل مرة يختار صلاله. 
؛ - ام جریج ندهو عليه لاله عفها, 

(ب) الراعی يحبل أمرأة من القرية. 
١‏ - راع يأوى إلى صومعة جريج ؛ يضاجع امرأة. 
۲ - المرأة تلد غلام) من الراعي, 
۳ نفاذ دعام أم جریج ؛ 
۱-۳ المرأة نهم جريجا. 
۳ ۲ - سكان القرية يهدمون الصومعة, 

(ج) جريج يكلم الصبی, 
۱ - جریج يقطع صلاته؛ وينزل للناس, 
۲ - جریج بسال الصبی, 
۳ - الصبی يقر أن أباه هو الراعی, 
؛ - تعجب الفوم؛ راعادنهم بناء الصرمعة, 

نا فى هذه الحكابة آمام للاثة أخمبارء كل واحد منها 
يمكن أن يستقل عن الأخر؛ وقابل لأن بشداول فى ان 
بمعزل عن الذى بليه: 


۳۰ 


سس موی و مه 


() جريج لا يقطع صلاته من أجل الحدیث مع أمه فندعو 
علیه, 

(ب) راع بل منه امرأةء فتتهم الزاهد. 

(ج) الزاهد يكلم الصبی؛ فنظهر الحفيقة, 
هذه الرحدات الخبرية الثلاث: تنوالی على صعيد الزمن» 

وتستفرق على صعيد زمن القعمة مدة طويلة. لکن ما 

بنظمها جميعًا هو «الشخص؛ (جریج». فالوحدة الخبرية 
الثانية تبدو «خبراه مسقلا (الراعى والجارية) : لکنه يتصل 

ب (الشخص» من جهة فعل الانهام الذى يوسم به, 
هكذاء نلاحظ من خلال التحلبل الفرق الحاصل بين 

الخبر والحكاية. ولا كان کتاب (الامتاع والژانسة) زاخر) 

بالأخبار رالحکایات؛ یمکننا (دخال مفهوم آخر للتمبيز بينها 

جمیما. لفد انطلقنا أولا من الجنس؛ فميزنا السرد عن 
الحديث والشعر. وداخل السرد (باعنباره جنسا) ميزنا بين 
نوعين فى (الإمئاع والمؤائسة) هما الخبر والحكاية. والفهوم 

الجدید الذی ندخله للشمہیز ہیں الأنواع هر «النمط): 

ويشصل بالغايات أو القاصد من جبة؛ ومن جهة أحرى 

بطبيعة النوع فى حد ذانه. وهذا الشسییز الجدید المتعلق 

ب «الانماط» یمکن أن بنسع لعدة إجراءات بضيق الجال عن 

حصرها. لذلك يمكتنا أن نحدد الدمط من الجهات الثالية؛ 

١‏ - فى الجهة الأولى ننظر فى الكلام من خلال علاقعه 
بالتجربة الإنسانية؛ وفى مدى مطابائته للواقع أم لاء ويتيح 
لنا هذا التميوز بين الأليف رالمجيس. بتحقق الأول عندما 
تكون المطابقة مع الواقع (الواقعى) ٠‏ ویرز الثائى عندما لا 
نكون الطابفة بسبب الانزياح الدى بحدله الشخیلی 
(العجیب). وعندما ننظر فى حكابة «جريج الزاهد» من 
هذ الجهة؛ جد فى کلام الصبی ٠١‏ بحقق عدم الطابقة. 
في حين جد فى خبر «بناء الجداره ما يبت صلة السرد 
بالواقع. 

۲ - وفی الثانية؛ يبرز لنا بجلاء الأثر الذى بحدثه السرد فى 
المتلقى . وآمکننا حصر الآثار العالية التى تکمن فيها 
مقاصد السرد من خلال التمييز بين «الجده ر الهزل». 
وهکذا جد خبر بناه الجدار ذا مقصد هزلى؛ فى حين 


تمد حكاية جریج تقوم على الجد. يمكن أن بشداغل 
الجد والهزل؛ ومن -حلال متابعة ما ينجم عنهما منعزلين 
أو متداخلين بمکند النظر فى السرد من خلالهما؛ عبر 
تحفيق المقاصد الثالية: 

- التعرف: 
عندما يكون الفرض من السرد (حكاية/ خبر...) الاخبار 

بشئ ماء وتوصیله إلى المثلقى بهدف لخصيل العرفة بشئ ما 

- العدير: ۱ 

وهر یتجاوز التعرفى لأن الغاية ليست مخصيل العرفة 

. فقط ولكن أيضًا قین العبرة عن طريق التأمل والتفكير. 

ومرز لدا هذا راضحا 20 خلال ۱ حکاية جریج۱» وفى كل 

الحكاياث الثى ری مدمراها. 

تن التفكه: 
ریکمن فى مخصيل المثعة من السرد سواء كانت وجدالية 

أو ححسية, وییدو هذا راضحا من خلال حبر بناء الجدار, 
رهذه الفاصد مجتمعة تتحقق من خلال کتاب (الإمتاع 

والوانسة) , الذى من خلال عنرانه مد ضبق هذه الغایات 

کلها. 

۳ - رأخير)ء نحدد النمط من جهة الأسلوب» أر اللغة الموظفة 
فى إرسال السرد؛ وهو يكون إما سامیاء از نمطا أو 
مختلط. ولجد السرد فى کتاب (الإمتاع والموائسة) غالبا 
ما پمنمد الأسلوب الأول» ویندر حصول الثالى والثالث. 
يسمح لنا إدخال النمط بأشكاله الثلائة؛ بالندقين فى 

صرر الأنواع وندنین ملامحها؛ وذلك لكونه ينصل بكل 

الأنواع . فالعلاقة بالتجرية والمتلقى رالأداة تتحقق مجتمعة, أي 
كان النوغ. وهو (النمط) يسهم فى خديد النوع دید 

دنيق. 
بهذ الشمییزات بين الأجناس والأنواع والأنماط مجترح 

تصور جديداً؛ ومتكاملا لفضية الأجناس فى الكلام العربی؛ 

ونتجاوز بذلك التسنيفات السائدة عندناء التى نضح لدا لوائح 

لا نهاية لها من الالواخ السردية على غرار التصنیفات: 


لاس ب ب يبيب — اجلس » الكلام» الطاب 


١‏ الاسمية = تصص الحبران» قصص الجان: الملائكة» 


المغفلين والأذكياء... 

۲ - الموضرعية = قصص دینية - اجتماعية ‏ غاطفية - 
سياسية... 

۳ اللرعية = تصص أسطوربة - خراقية ‏ کراماث - 
منافب» ادرف... 


؛ - ليمية = قصص رمزية - وافعية - عجالبة... 

وما شاکل هذا من التصئيفات غير الدقيقة؛ والعامة؛ 
بصورة معلنا لو أردنا خلیل أثر سردى ما لوجدنا كل هذه 
المسمياث متضمنة فيه بصورة أو آخری. 


۳ ۳۳ ترکیب: 
۱-4 

رنف كناب (الامتاع والژانسة) عند لوعين سردیین 
هما الخبر والحكاية؛ وذلك بسبب طبيعة الکتاب؛ وطبيعة 
المجلس الذى كان بقرم على التنوع؛ والانتفال من جنس 
كلامى إلى آخر. 
۱-۹ 

من جهة الدمط؛ ظل الأسلوب العتمد فى سرد الأخبار 
والحكايات سامياء وذلك لخصرصية الکتابة عند آی حیان؛ 
رئلما تم اللجرء إلى الأسلوب امختلط. وهنا بمكن تسجيل 
بعض الفروق بين التوحیدی والجاحظ الذی كان أمبل فى 
سرد ال خبار والحکایات إلى الأسلوب المنحط. 
۳-۲ 

فى علاقة النوحيدى بالمتلقى (مباشر أو غير مباشر) 
المنفاعل؛ كانت آخباره وحكايانه ثرمى إلى التعرف أو التفکه 
أو التدبر بحسب رغبات المتلقى التی تمدد له نمط السرد 
ومقاصده. وللاحظ كذلك أن سرده كان يراوح فيه بين ما 
هر واقعى (أليف)؛ أو عجائبى (تخییلی) . وبتحفین كل هذه 
الأنماط؛ وبهذا الشكل من التکامل؛ كان كعاب (الإمعاع 
والمؤانسة) فى كل أجناس الكلام (شعر - حدیث - سرد) ؛ 
رفى مختلف الأنواع والأنماط کتاب متمة ومعرفة؛ ويمثل 


۳۰۵ 


سعيد بفطین 


بصورة متكاملة واقع الثقافة العربية فى القرن الرابع الهجری» 
مکی بذكل دلين صور الف اسرد كما بظهر 


۳- الحطاب: 
۳- ۱- الدعرة إلى الكتابة : 
۳ 
إن الدعوة إلى الكتابة» مثل الدعرة إلى الکلام؛ فى 
الثقافة العربية القديمة. ولعله لهذا الاعتبار كانت العديد من 
المؤلفات والمصنفات عبارة عن «رسائل؛ نوجه إلى شخص 
معبن (واقعى أو تخییلی) طلب من الکانب التألیف فى 
غرض معين (الجاحظ مثال واضح) . والانتفال إلى الخطاب» 
انشقال من المظهر الشفاهی للكلام إلى مظهره الكتابى. 
ومئلما دعا ابن سعدان الشوحیدی إلى مجالسه بهدف 
الاستماع إليه فى قضايا حاصة؛ دعا أبو الوفاء الهندس 
النوحيدى إلى تقفييد وندوين ما جرى بينهما نی هذه 
المجالس: 
«وهذا فراق بینی وبييبك وأخير کلامی معك؛ 
وفاخة باسی منك ... إلا أن تطلعنی طلع جمیع 
ما ماورنما وتجاذبعما هدب الحدیث عليه؛ 
رنصرفتما فى هزله وجده» رخيره وشره؛ وطیبه 
رخبیشه» ربادبه رمکنرمه؛ حنی كأنى كنت 
شاهد) معكماء؛ ورئیبا علیکما أو مشوسطاً 
بینکما...» (الإمتاع | ج ١ء‏ ص ۲ - ۰0۷ 
۲۳ 
بدعر أبو الوفاء التوحيدى إلى نفل ما جری لبطلع عليه 
فى خلوته؛ وهو يصمم على أن يكون النقل أميثا إلى أقصى 
لا ليحس وكأنه کان حاضرا فى لك المجالس. إننا من 
خلال الدعرة إلى الكتابة نتقل؛ 
- من الکلام إلى الکتابة, 
- من اللسان إلى الفلم, 
- من التکلم إلى الكاتب. 
- من السامع إلى القارئ. 


۳۰۹ 


وكل هانه الانتفالات تستدعی شروطًا خخاصة ملائمة 
لطبيعتها وخحصوصیتها. لكل ذلك جد أن شروط الكلام 
لبست هی شررط الكنابة؛ وان كان العقد ثابتا فإنه بتفیر 
بالتقاله من وضع إلى آخر. 
۲-۳ العقد الکتابي: 
ا 
تشحدد شروط القاریا (أبى الرفاء) فى مجموعة من 
الأسس التى تقوم عليها عملية الكنابة. نشبین من خلالها 
أننا أمام قارئ نموذجی أو مشالی. ویمکننا احشزال هذه 
الشروط فیما بلی؛ 
۱-۲-۴ - الابداع: 
ندخل مخت هذا الفهرم کل ما ينسع للکلام الکشوب 
الذی حددنه البلاغة العربية فى أرقي صورها فى الفرث الرابع 
الهجرى. ویمکننا اعتبار شروط أبى الوفاء الهندس بمشابة 
«بيان للكتابة؛. وهى نذكرنا بصحبفة بشر بن العتمر فى 
طريقة صياغتها: 
... ليكن الحديث على تباعد أطرافه , واختلاف 
فنونه مشروحا» والإسناد عاليا منتصلا؛ والش نام 
بينا؛ واللفظ حفيفًا لليفاء والتصريح غالبا 
متصدرا؛ والتعريض فليا يسيراً؛ ونوخ الح فى 
لضاعيفه وأنداله؛ والصدق فى إيضاحه وإثبائه» 
وائق الحذف ال بالنی؛ والإلحاق المتتصل 
بالهدر..» (الإمتاع | ج ۰۱ص ۹-۸ 
لا تختلف شررط القارئ من شررط السامم من 
حيث الكيفية وانشوی. لكن الفرق الأساسی مجده 
سین الكلام والكثابة. وذلك ماالئبينه فى النفطة 
التالية. 


۳ عدم احاکاا: 
ينصح أبو الوفاء التوحیدی قائلا: 


ارلا تعمشل اللفط دون العنی» ولا ثهر العنی 
دون اللفظ. وكن من أصحاب البلاغة والإنشاء 


تا جص املس: الكلام؛ الخطاب 


فى جالب» فإك صناعتهم ينعفد فیها أشياء 
يؤاخذ بها غيرهم؛ ولست منهم؛ فلا لتشبه بهم' 
ولا ير على مشالهم...» (الإمتاع/ ج ۰۱ 
ص ۰۱۰ 
إن فى عدم محاکاة الترحيدى للبلاغيين والنشلین دعوا 
إلى الشميز عنهم على صعيد الكتابة؛ کی لا بهتم باللفظ 
دون المعنى أو العكسء كما كان جاري) فى البلاغة العربية 
حيث ینم الانتصار لأحدهما دون الآخر. 
وبربطنا الإبداع وعدم امماكاة على صمیدی اللفظ ار 
معن تتحقی كل الشروط التصوص علیها ليكون الكلام 
تام والكتابة ببئة وكاملة. وبذلك نلاحظ أن كلا من السامع 
والفارئ نموذجیان. فعند كل منهما تصور متکامل ودقيق 
للکلام أو «الخطاب) . وعندما مد الشرحیدی بقبل هذه 
الشروط مجتمعة؛ ذمعنى ذلك أنه مثال أو نموذج للمتکلم 
رالکانب. رکما اشترط التوحيدى على الوزير رفع الکلفة» 
سیشترط على الفاریا شرطاً خخاصًا. وهر عدم اطلاع غیره 
على «الرسالة؛ لأن فیها وجهات نظره الخاصة فى بعض 
معاصريه لا يريد أن بطلعوا عليها؛ «فليس كل قائل يسلم» 
ولا کل سامع بنصف؛ «الإمتاع | ج ۲ص .)١‏ وباستشناء 
هذا الطلب» فانه يلاتزم بکل الشروط ؛ ويكون مدعا بحسب 
ما تتطلبه شروط الکتابة. 
۲-۳ . الشفاهی والکعابيی: 
۱-۳-۳ 
بسن الشانهة رالکتابة مسافة زمانية ومكالية. ناملس 
مقام حاص للتواسل يحضر فيه طرفا الكلام (المتكلم/ 
السامع) ؛ لدلك يجرى الكلام وفق شروط مناسبة. أما الكثابة 
فشئ أخر. وذلك لا ختلاف المقام والأداة؛ يستشعر الترحيدى 
هذه المسافة فیخاطب أبا الوفاء فاثلا: 
«إنما نارت بالقلم ما لاق به. فأما الحدیث الذى 
كان يجرى بینی وبين الوزير فکان على قدر 
الحال رالوقت. والاتساع يدبع القلم ما لا يتبع 
اللسان» والروية نتبع الخط ما لا تتبع العبارة..٠‏ 
(الإمتاع... ج ۰۳ ص ۰0۱۹۲ 


بعى الكاتب جید) دوره عندما بكون أمام بياض الورقة» إذ 
عليه أن يوصل الخطاب إلى متلق غير مباشر. وهنا لخضر 
السافة المكانية. فالاسنرسال فى الكلام لا يمكن أن بنحقق 
بالونیرة نفسها فى الكتابة. ذلك لأن المتكلم آمام سامعه 
پستمین بوسائط عدید: وهو يؤدى کلامه. فالح رکات» 
ونبرات الصوت: كلها تساعد على مله العدید من الفجرات 
أو الشغرات الى لا يمكن ملژها فى الکتابة دون إهمال 
الروية؛ وضبط تركيب الكلام وبناله لحصول المعنى وبلرظه 
إلى المتلفى, 
هذه المسافة لا يمكن جارزها إلا بالخضوع لقراعد 
تأليف الكلام على صعيد الكتابة؛ رهى غير فراعد الكلام 
المباشر. لذلك تسندعی الروية الزیادا (ملء اللغرات) : 
ورلا كان فصدى فیما أعرضه عليك» وألقيه 
إلبك؛ أن يبفى الحديث بعدى وبعدك؛ لم أجد 
بدا من ندمسيق يزدان به الحديث؛ بإصلاح 
بحسن به المغنزى» وتكلف يبلغ بالمراد الغابة؛ 
«الإمتاع | ج ۳ ص رد 
إن التدمين» والإصلاح» والتكلف» كلها عناصر تملیها 
عملية الكتابة » لیستفیم الخطاب؛ وشم بلرغ القصد. بل إن 
هذه الزيادات تمتد لتمس الألفاظ وتأليفها؛ والتعلين علیها 
بواسطة الشرح والتوضيح؛ 
درلم آل جپه فی رراشها (الأحاديث) 
وتقويمهاء بل زبرجث كثير) منها بناصع اللفظ + 
مع شرح الفامض» وصلة ادرف واتمام 
النفرص!. (الإمتاع | 3 ۲ص ۹ 
تتاکد لنا من خلال بعض الشواهد التى أتينا بهاء وهناك 
كشير غيرها يسير فى المنحى نفسه؛ المسافة الكبيرة بين 
الشفاهى وما يستدعيه؛ والکتایی وما يتطلبه. وتجاح التوحيدى 
فى الوعى بهذه الفروق والإمساك بخصوصيئها يجملنا فعلا 
أمام کانب حفیقی؛ بمتلك ناصية اللساث؛ امتلاکه ناصية 
القلم. 
شرك 
سرز نا البعد الكتابى بارزا فى الکتاب؛ ومؤطر) للبعد 
الشفاهی ومستوعبًا له يظهر لنا الشفاهی واضحاء وذلك 


۳۷ 


سعبد بقطین 


بسبب طبيعة الکتاب (افحاورات - افحاضرات) ؛ لکن نفل هذا 
البعد إلى الكثابى كما يبدو لنا من خلال الانتفال من صيغة 
إلى صیفة: مرة يخاطب السامع» وأخرى يخاطب القارئ؛ تارة 
بمعارف؛ وطور) بهسراجيس الذاك يجملنا ری فى (الإمعاع 
والمؤانسة) كتابا مزدرجا تطالعنا فيه؛ وفی آن ؛ صورة المدقف 
النموذجى فى الثقافة العربية القديمة وهو بحاضر أو يصدف» 
وصورة الإنسان التفاعل مع عصره؛ والمعبر عن ذانيته. وهذه 
السمة لم تجتمع إلا لدى القلائل من الکتاب رالشففین 
المرب القدامي. ومن بين هؤلاء جد التوحيدى يتبوأ مكانة 
حاصة. 


5- . ترکیب. 5 


۱-4 
بربطنا انلس والکلام والخطاب كنا نروم الإحاطة بثلائة 
رسالط جلت من خلالها الثقافة العربية (نتاجا وتلقيا. 
فا مجلس» باعتباره الغضاء الأساسى لانتاج الکلام» ظل بتخذ 
طابعًا منمیز؟ داحل هذه الثقافة عصور؟ طويلة. ولا بعنی ذلك 
سوی ارنهان الانتاج الثقافى إلى البعد الشفاهی - التدارلی+ 
حيث تكون العلاقة مباشرة بين اتج والفی. وبسبب هذا 
الطابع المباشر تلونت الثقافة العربية بسمات خاصة بملیها 
«المقام». لذلك تعددث المجالس؛ واتخذث أبمادا تختلف 
باختلاف الجماعات الاجتماعية والثقافية. يبدو ذلك فى 
کرن التجليات الثقافية الختلفة هی ولبدة هذه المجالس فى 
تنوعها واخختلافها. فمنذ أن فيل «اعتزل عنا واصل؛؛ كان 
معلی ذلك اختلافه عن غيره بمجلسه» وبالثالی بکلامه. 
لذلك نلاحظ أن مجالسه الخاصة تحتلف عن مجالس العامة, 
والعديد من مجالس العامة ظل يقابل بالرفض والازدراء, وهذه 

جميعا نختلف عن الجالس السرية (إخوان الصفا مثلا). 
۲ 

لعب البعد انجلسی دور مهما فى تداول قیم نصية 
ومعرفية خاصة. 

فبحسب نوعية انجلس» كانت الثقافة تتداول. ولم نکن 
عملية الکتابة سوی تدوين؛ أو تقبيد لا قبل فى انجلس 


۳۰۸ 


(الاملاء) : أو اعداد لما يمكن أن يقال فيه. وهذا التصور 
كانت رئبته مبلقة عن البعد الشفاهی للشداول المعرفي. رفى 
هذا المضمار تحضر النفاليد التى أرسبت منذ صدر الإسلام 
بشأن الععامل مع الکتاب : والكعابة؛ رالعی ظل فيها تأكيد 
الرراية أهم من الابتداع. وهذا ما جعل, اللقف العربى القديم 
يدظر إلى مقداره ومکانشه» بقدر حافظنه وذاکرنه؛ إِذ من 
خلالهما نثبين كفابئه فى تخزين التصرص: وفدرنه على 
استحضارها واحادثة بها. لذلك لا غرابة أن مد العدید من 
الصنفات العربية؛ والعتبرة آسهات الثراث العربي؛ لا تخرج 
عن کرنها تخزينًا للنصرص: وتنظيسمًا لها بطريقة تمكن 
المتلفى من التعامل معها بقصد استحضارهاء واحاضرا بها, 
۳-4 

بندرج کاب (الامتاع والژانسا» ضمن هذا الضرب 
من التصنیف الذى لسميه ب «الصنف الجامع) , وتکس 
طبيعة العمل الذى قام به المنسوب إليه هذا المصدف فى 
اعتباره قام قط ب «جمم؛ و الظم؛ ما نششت من نصوص + 
وفق نظام خاص» برع المصدفون فيه وتفنوا فى ابتكار أساليب 
عديدة ليتميز بعضهم عن بعض. ویمکن تقسيم هذه 
المصدفات الجامعة إلى لسمین : عام رخاص. فيمثل للعام 
بکتاب (ومتاع والژانسف) ؛ والخاص بكتاب (الصدانة 
والصديق) . فالأرل حاول فبه التوحبدی أن يلم بنصوص 
مختلفة: وفى موضرعات متبابنة» عکس المصئف الثاني الذى 
خصه بمرضوعة واحدة (الصداقة) , 
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ترك لا العرب القدامى مصنفات جامعة غامة عديدة, 
ويمكن اعتبار كل منها ذخيرة نصية خاصة بجامعها از 
مصدفهاء أو خلفيته النصية التى تتشكل منها لقافته. نذكر 
من بين هذه الصنفات على سبيل الخال لا الحصر؛ 

(عيون الأخبار) ٠‏ (نثر الدر)» (ربيع الأبرار)؛ (محاضرة 
الأبرار) » (الموفقيات)؛ (البصائر والذخائر) : (الكشكول) » 
لاق ,.. 

إنه حقًا تراث هائل من المصئفائ الجامعة العامة 
والخاصة» وفى مختلف العصوره لم نولها بعد ما تسشحق من 


سس تست سس تسه 


الا هتمام والعداية. إنها مصدفات جامعة لشتی أجناس الکلام 

وأنواعه وأنماطه. وهی كما تسمح لنا بدراسشها فی نطورها 

الشاربخی؛ تمكننا فى حال دراستها مشفرفة من التبصر 
پمختلف جوانب اللذافة العربية وصلی المستويات 
كافة؛ وتفيدنا فى تشکیل فکرة واضحة عن معالم هذه 

الفقافة . 

اعتبرت هذه الصنفات بمختلف ألواعها من كشب 
«احاضرات؛» التى «یحاضرا بها فى انمالس, وهی تأكيد 
للبعد الشفاهی الذى أومأنا إليه؛ لذلك تمد أن ما «یحاضره 
به مشترك بمن العديد من هذه الصنفات؛ وهذا ما ساعد 
على اتدارل؛ مجمرعة من النصوص واستمرارها على مدى 

العصور. 

4~ 
يتميز کتاب (الامتاع والژانسة) عن مختلف المصدفات 

الجامعة؛ رغم العفاله مع العديد منها فى شنى الجوانب من 

خلال النقط التالية: 

١‏ الحضور المتميز والفوى لذائية الترحیدی. وهذا الحضور 
لا نلمسه فى السدید من هذه المصدفات التى ظلت 
عبارة عن تجميع معين للنصوص ؛ أر وفق نس خخاص » 

۲ - الحضور المدمير للعصر الشقافى الذى عاش فيه 
التوحيدى. ويدو ذلك فى کون (الإمتاع والمؤانسة) 
قدم لنا إفادات مهمة بشأن معاصریه من الكتاب والفرقف 
والجماعات؛ فى حبن اکتفت الصنفات الجامعة 
الأحرى برسم حدود بين العصر الذى عاشت فيه 
والعصور التى ممع شذرات من لصوصها. 


هوامش 


امجلس: الكلام؛ الخطاب 


۳ - الحضور الخاص لأسلوب التوحيدى: ويومئ هذا الحضور 
إلى حضور ذائيته بشكل کبیر؛بالفارنة مع الصنفات 
الأحرى الجامعة: بما فيها مصئفاته هوه وبالأخص 
(الذخاثر والبصائر) . 
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لعبين من خملال (الإمتاع والژانسة) ومن سواه من 
المصنفات الجامعة؛ سواء كانت عامة أو حاصة؛ الترابط 
الحاصل بين المجلس والكلام الخطاب. ويمكن اخمتزال هذا 
الترابط من خلال تصوبر ابن عربى لکتابه (محاضرة الأبراره 
ومسامرة الأخيار)؛ وهو كما يبدو من عنوانه من الصتفات 

الجامعة؛ الذى يكتب فيه! 

دوقال لى بعض الأدباء. قال مصعب بن الزیبر؛ 
«إن الئاس يتحدئون بأحسن ما يحفظون» 
ويحفظون أحسن ما یکتبون؛ ويكتبون أحسن ما 

پسمعول» (ص ۰۷ ج ). 
من الحدیث إلى السماع» ومن السماع إلى الحديث 
مرو بالحفظ والكتابة؛ جد أنفسنا أمام دائرة کبری ومتواصلة 
من الإنتاج والتلقى... وقراءتنا لهذ الدائرة الكبرى» وما تسیع 
له من دواثر صغرى؛ ومحارلة فهمنا ختلف أبعادها وعلاقات 

بعضها ببعض؛ سواء تعلق الأمر بأطرافها: التکلم رالسامع» 

والحافظ؛ والکانب؛ والقارئ؛ أو أجداس رأنواع وأنماط 

مرادها؛ فى لحظة زمنية معينة؛ أو فى صهرورا تاريخية... هر 
الكفيل بجملنا نمتلك معرفة أدق بشقافتنا فى تشکلها 
رصیرورتهاء وبالإنسان العربى مستج هذه الثقافة ومتلقيها فی 

الزمان والعصر؛ فى الماضى والمستقبل , 


(۱) حى الدين بن غرى؛ محاطضرة الأبار؛ ومسامرة الأخيار. تفي ؛ محمد مرسى الخولى. دار کناب جدید. لا ۷۲ ج ۱ - ص ۰۷ 

(۲) ابر حيان التوحيدى: الإمعاع والمؤانسة . غقیل: أحمد أمين وأحمد الرين. المكتبة المصرية ۰۱۹۵۳ 

(۳) على بن محمد الجرجانی: قاب التعريفات . مكتبة بئان - بيررث ۰۱۹۸۵ ص ۰۲۰۸ 

(4) حاولا طرح هذا التصور: واقتراحه فى دراسة قبد الطبع عن المركز الثقافي العربى - ييروث ۱۹۹۲ خت عنران؛ مقدمة للسرد العربي : الببياث اللمكائية فى السيرة 


الشعبية, 


۲,۹ 


یتست ی ی سس ی ۱ 


و 


والاذب العجائبى 


من الخيال امعقان إلى الخيال الجموم: ٠..‏ 


دراسة فى اطر السرد وتقنياته فى ار نی و 


كمال أو دیب 


سس ببس اس ی نس ی ۱ 


1 - القسم الاول: تاملات مبدلية 
ا 


لانزال نظرية الأنواع الأدبية فى العربية بحاجة إلى قدر 
كبير من التأمل والتدقيق والتطوير. فليس ثمة مقولات أدبية 
تنجاوز النوعين الرئیسیین؛ النظم والشر؛ إلا فى ذلك النمط 
من الإنتساج الأدبى الذى ننسب نضووه؛ خطاء إلى تأليسر 
الآداب الغربية فى القرئين الأخيرين من الزمن. ولقد سعى 
المرب القدماء إلى تأسيس نظرية للأنواع الأدبية نابعة بصورة 
كلية من الاج الإبداعى العربى؛ مستخدمين فى ذلك 
مجموعة من الأسس التصنيفية وكات التوصيفية الثى لم 
نمتلك قدرا وافبا من الاضطراد والعناسق؛ من جهة؛ ولم 
بتشکل حولها إجماع كاف لیمنحها الاستقرار الضرورى 
لتبلور موروث نقدی ونصورى راسخ وجلى؛ من جهة أخرى. 
إن نصنيفات ثعلب فى (قواعد الشعر)؛ مثلاء شيقة دون 
شك لكنها لم تکتسب ما هو ضرورى من الفعالية اللقدية, 


+ أستاذ الأدب العربى: جامعة لندن. 


۳۰ 


والانساق» رالإجماع» لتصبح أساسا لنظرة شاملة فى الأنواع 
الأدبية. ولیس هناك من ریب كذلك فى جدوی العديد من 
المقولات والفصلات الثى بلورها قدامة وأبو هلال المسکری 
راہن رشيق وحازم الفرطاجنی وغبرهم؛ لکنها جميعا لم نؤد 
إلى استفرار نظرية فى الأنواع الأدبية على قدر كاف من 
الشمولية والكمال الأشكالى لشوصیف النتاج الإبداعى 
العربى ؛ على مدى زمانی أو مکانی واسع. 

بين ما أسعى إلبه فى البحث الحالى بلورة نصور نقدی 
بنبنى على المعطيات الإبداعية فى النثر العربی» كما تتمثل 
في نتاج أبى حيان التوحيدى؛ من جهة؛ وفی تراث إبداعى 
مغاير له؛ بل قد يكون مضادا له تماماء من جهة أخرى, 
واخمتصارا للوقت والمساحة الطباعية فإننى لن أقدم الآن 
تفاصیل وافية عن التصور الذى أسعى إلى بلورته؛ بل 
سأكتفى بتخطيط مكوناته الأساسية, 


۲ 


يمثل نثر أبى حيان التوحيدى القطب الأول من تصنیف 
ثنائى - مبدئيا - أتبناه هو: أدب الخمال العقلن(۱/ أدب 


ا ا ج 


الخال الجموح. ويدشكل كلا القطبين فى إطار تصورى 
وأداثى آود أن أسميه بأدب المجلس» وأسمی النرع الأدبى 
الای ينتج فى سیانه المجلسية؛؛ وجمعها «احلسیات؟ . وییدر 
۳ مكنا تماما أن اکششاف هلا النوع الأدبى والسياق 
الأدائى الذى تشکل فيه - وهو مجلس الجماعی الرسمی 
الذی ينعفد عادة لفرش محدد هو مناقشة آمور أدبية وفكرية 
وفلسفية ولغوية ودينية ذات طبيعة إشكالية أو معضلة معرفية أو 
بحفية أو جدالية أو جزافية.. إلخ؛ فى مقر ذى سلطة دنيوية ار 
دينية - يسمح لنا تسیر الصطلح الذى أطلق على نوع أدنى 
عربى مشهور لايزال بحبط به قدر كبير من الغموض هر فن 
«القامة؛ . فالمقامة فى تصورى هی النوع الضاد للمجلسهة؛ 
الثانية رسخت فى الجلوس الفعلى فى مكان محدد؛ مسمی 
ومألرت أو مشتهر عادةا والأولى دين بوجودها لحس نام 
بالمفارقة اللاذعة وميل إلى التفكه؛ واشتق اسمها من نقفبض 
الجلوس رهر القيام (درن أن يعنى ذلك بالضرورة نها کانت 
تدشکل وتؤدى ونوا بالفعل) ”2 إن الأمر مطابق تماماء 
لكن طباقا عكسيا من حيث المضمون؛ للتصور التفريضى 
الساخر الدى بتمثل فى بيث أبى واس الشهور: 

دنل لمن ببككى على رسیم درس 

وانفا ما ضر لو كان جلس؛ 

ای أن فن المقامة نشا على خلفية ترالية إبداعية مكل 
الجلوس فيهاء كما مثل الملس» الإطار الأدائى والتصوری 
الذى يجسد بنية معرفية» ورؤية معيئة للعالم» واهتمامات 
محددة بهما؛ خاضعة جميعها لمشاغل الثراث الرسمى 
ومجسدة لتركيب متميز من ترکیبات السلطة الاجتماعية 
والسياسية والدينية والاقتصادية والفنية والثقافية. واكتسبت 
المقامة خصالصها من عملية نقض ضمنى تصوری لمعطيات 
امجلسية؛ فلم تربط نفسها بسياق تصورى وأدائى محدد؛ بل 
حدلت فى سياق سردى سمته الأولى الانفتاح والوجود فى 
الفضاء الخارجی؛ فى الهواء الطلق غالبا. أى أن الملسية 
والمقامة سكلا فضاءين متعارضين تعارض المغلق والفتوح. 
غير أن كلا المجلسبة والمقامة ظلنا لزمن ما نتاجا لفاعليات 
الخال المعقلن. ومن مكان ما فى فضاءيهما البق التمط 


المجلسيات والمقاماث 


الإبداعى الذى مثل نقیضهما الفعلی؛ مع أنه أحيانا نسب 
إلى نفسه الوقوع فى إطار الملسية؛ وهو ما سأسميه الآن 
«الأدب العجائبی؛ ار أدب الخيال الجموح المنتهك؟ . 

هل هناك من شك فى أن المجلس شكل السا الکانی 
الجذری لنشأة کثیر من أنماط الإبداع فى العربية؟ آلیس 
هناك من دلالة لانتشار كلمة «المجلس» فى مصادر عدة؛ بدءا 
بمجالس لعلب البكرة جدا تأليفيا وانتهاء بمجالس أبى حيان 
التوحيدى النى أنتجت أعماله الرائعات من مدل (المقابساث) 
ردلامتاع والمؤائسة) ؟ بل لتتأمل واحدا من أقدم الشواهد 
التى لوقشت على المجاز والاستعارة فى بيت الهلهل الجاهلی؛ 
«واستب بعدك 1 کلیب املس لنرى عراقة مجلس ودوره 
فى بنية الحياة الاجتماعية. لم لتأمل الصيغة التى نستمر 
حنی الآن للمجلس فى بعض البيئات العربية؛ مثل المقبل 
البمنى؛ لنستجلى طبيعة الدور الذى يلعبه انجلس وخطورته 
السياسية والاجتماعية والثفافية؛ فى حیزات معيئة من الوجود . 
العربى . 
۳ 

يدو لى مکنا أن أطرا سختلفة قد تشکلت رنشأت 
متخصصة بنشاطاث محددة. ثمة «الحلقة»؛ التى يبدو أنها 
تخصصت بأمور المعرفة الورولة من اللغة إلى الدين؛ ولمة 
«الجلس» الذى يبدو أنه تخصص بأمور العرفة الحدلة؛ من 
المنطق والفلسفة إلى الكلام والمذاهب والعلوم الطبيعية؛ ولمة 
اللتقی الا خر الذى شأ ضمنه فن القصاصین؛ رالأرجح أن 
كلمة «انجلس؛ لم تطلق علیه. وپورد أبو حيان مقطعا مهما 
یمثل هجوما لاذعا على القص رعلی القاص؛ ومن بتحلق 
حوله ويقف مستمعا إليه. وهو مقطع رائع الدلالات سأناقشه 
بعد قلیل, وما يرجح هذه الفرضية أن العرب عرفوا نمطين 
آحرین من التجمع ااعتصا بمصطلحين مؤكدين هما 
«الربد)» الذى دو أنه كان تجمما شعرياء واالسول» 
الموسمى الذى يدو أنه کان معا جاربا راقتصاديا. ولا شك 
أن خلقات وتجمعات مشابهة فى طبيعتها كانت ذات وظائف 
مغايرة ومتخصصة: بينها الدينى الطفوسى» مثل الحج» وبينها 
الدنيرى اليومى ؛ مثل القوافل التجارية والأسواق. 


۱۳۹۱ 


كمال ابر ديب 


رکی لا یدر هذا الإطار التصوری كاملا كمالا پشعر 
باستحالة أن تكون الأمور على هذا القدر الطلق من الانساق؛ 
أود أن أسارع إلى الفول بان كل هذه الأطر مرت بمراحل 
تطورية على مدى رمنى ساسع وأن أيا منها لم يكن منضبطا 
مغلقا انغلاقا كليا لا بسمح بنفاذ نشاطات مغايرة إليه. بمعنى 
أن الجلسبة كانت فى مرحلة مبكرة الإطار الأدائى للمعرفة 
الموروثة قبل أن تکتسب تخصصها وانساقها المعرنى. كما أن 
بعض الشامات نسب إلى نفسه صفة التشكل فى سياق 
مجلس الجماعی شبه الرسمى؛ وهكذا. غير أن أهم ما أود 
تأكيده هر أن هذه التقنيات والأطر لم تكن بالضرورة وافعية 
فعلية؛ بل كانت ابتکارات متخيلة ابتدعها الفنان لأغراضه 
الخاصة. وإنه لمن السذاججة بمكان أن نمششد أن ليالى 
التوحيدى ومجالسه فى (الإمماع رالژانسة) كانت فعلا 
أحدانا تاريخية وفعت له مع الوزير أبى عبدالله العارض أرلاء 
لم فام بندوینها لأبى الوفاء الهندس» كما يزعم إن نظرة 
سريعة إلى حجم مادة كل ليلة من الليالى لتشعر باستحالة أن 
تكون نلك المادة قد أديث واکتملت فى الاطار الزمنى الحده 
للمجلس؛ وهو سهرة فى مجلس وزير. ولعل الصعوبة التى 
وجدها أحمد أمين فى مخديد الشخصية التاريخية الئى 
يسمبها أبو حيان بهذا الاسم أن لمرد إلى هذه السمة التخيلية 
للأمر بأكمله. وما أدعيه بنطبق على المجلسيات؛ والليالى؛ 
رانقامات؛ بل على الحلقات أيضا. ومن الدال جداء كما 
لاحظ أحمد أمين بذكاء؛ أن لیالی التوحيدى «أشبه ل 
بلیالی شهرزاد؛ مع اخخشلاف جوهرى فى خخصائص کل 
منهما [المقدمة؛ ج١؛‏ ص: (ص)]. وما أظن أيا منا على 
فدر من السذاجة (والعباطة؟) كاف ليوقن أن شهرزاد 
جلست فعلا ألف لبلة وليلة نقص على شهربار الصامت 
الشدوه حکابانها الصاعقة؛ وأنها لم تفعل شیدا سرى 
الحكى» ولم منج مرة واحدة إلى السعال ار الذهاب إلى 
المرحاض؛ ولم تصب ليلة بطمث أو بصداع؛ كالصداع 
الذى بشجنی الآن !؛ يمنعها من الكلام لساعة أو ساعتين 
خلال هذه السئوات الطوال. إن مفهوم الليالى؛ تماما 
کمفهوم امجلس» ابتكار نخيلى حاذق من أجل أن يعم فعل 
السرد الإبداعى على أجمل وجه يملك الفنان أن يحققه. 


۳۲ 


ومن هناء فإننى أزعم أن مفهوم الليالى أحد الابتکارات 
المدهشة للفاعلية الإبداعية العربية؛ بلوره ألا أو حیان 
التوحيدى””'؛ بعد أن كان فد نشكل أصلا فى هيلة المجلس» 
واسثماره منه الخيال الشعبى ليرد به على الثقافة الرسمية 
السائدة» وبقوض مقوماتها بابتكار عوالم سحرية مدهشة 
خوارفية؛ ونصور للعالم والفیم واجشمع والثقافة مناهض 
ومنافض ىا مسده وتصدر غنه رنفرزه تلك الثقافة الرسمية. 
ومن أجل الغلو فى القيمة السحرية الإدهاشية لمبتكرات هذا 
الخيال؛ زعم القاص العربى لا يبتكره أصولا ومناغات 
وشخصيات غرائبية فارسية الأصل أو هندية ‏ تماما كما 
يفعل الروالى المعاصر؛ ولنتأمل مشلا جون فاولز أو حورحى 
لويس بورخیس أو حلهم بركاث أو تيب محفوظ أو جمال 
الغيطانى أو سلمان رشدى. لقد ابتکر مبدع (ألف ليلة وليلة) 
شهرزاد باسم غير عربى وشخصيات غير عربية؛ لکن بفیم 
أخلاقية وفكرية وجمالية وا جمالائية؛ عربية ثماماء كما 
ابنكر التوحيدى أسماء وأجواء فارسية غرائبية لبعض حكاياه» 
ركما ابتکرالسهروردی أجراء غرائبية لقصتيه الجمبائین 
«جناح جبريل» ((الغربة الغريية»؛ وكما ابتکر مؤلف کتاب 
(العظمة)؛ كما سيظهر بعد قليل؛ سبافا زمانيا غرائبيا 
لحكاياه؛ وموضعها مكانيا فى سرنديب بالهند؛ ونسب المعرفة 
الث يرريها إلى أدم والنبى دانیال؛ رغم السياق الإسلامى 
الواضح لما بروبه؛ ورغم الصراع الشاريخن الحاد بين الإسلام 
واليهودية, 
۱-۳ 

وبصيغة أكثر تفصيلا وتعميماء بوسعى القول إنثى أعتبر 
(لامتاع والوانسة) خاصة (وعددا من کتابات الترحیدی 
الأخرى) عملا تخیلیا ابتكر فيه تركيبة جديدة تستند إلى 
فكرة المجلس ردوره اتشاریخی فى الجتمم العربی والشقافة 
العربية؛ وتخرج فكرة المجلس من كونها تعبيرا عن حدث 
حقیفی اریخی إلى كونها مكونا أساسيا فى لعبة تخيلية بارعة 
يمزج فيها أبو حبان بين المجلس والليلة؛ وب رکب كتابه البديع 
من هذين الکونین؛ كإطار مكانى وزمانی متخيل لما ينتجه 
من إبداع نخيلى يضم الأحداث والشخصيات النتلفة المتباينة؛ 


لل اي ال ي 


أى أنه عمليا بخلق لعبة مسرحية نبرز فيها عشرات 
الشخصیات؛ ويسود فيها الصوث ال مشن الذى يلقنها ما تنطق 
به رنفسح عه 

وما يمنيه هذا الكلام هو آلنی أنظر إلى هذا العمل 
باعتباره بنية مسرحية لا تعنينى علاقتها بالواقع؛ ولا أظدها 
تدرينا لشخصيات ومنطوقات تاريخية فعلية؛ بل أعتبر 
النصوص الى ترد فيهاء من خلف أقدعة كثيرة؛ أصرانا 
متعددة لأبى حيان الراحدى التوحيدى!؟2 ولرؤيته المدميزة 
للفانة عصره وبعض مشكلات مجتمعه السياسية والاقتصادية 
رالاجنماعية؛ من جهة؛ ثم لرؤياه المتعلقة بالثقافة البشرية 
والوجود الانسانی على مسئوی مينافيزيقى عال؛ من جهة 
آحری. 

ويملا أبو حيان هذا السرح بالصراعات الاحتدامية بين 
التأويلات اغتتلفة والمتناقضة للوجود الإنسانى والأسيلة الكبرى 
المطروحة على الانسان؛ مقلا من البقين إلى الشك» ومن 
الإيمان إلى العساؤل عن مشروهية الإيمان أو جدواه» ومن 
النظام الكلى الذى تمثله الشقافة فى أصولها الأولى إلى 
الدشظى المعرفى الذی ائسم به العصر؛ بفضل تعدد الفاعلیات 
الثقافية والفكرية ومصادر العرفة المتعارضة؛ من المعرفة اللغوية 
العربية إلى المعرفة الفلسفية البونائية وإلى الا کتناه المعرفى/ 
الوجدائى الذى مثله لشصوف: ثم إلى عشراث الکونات 
الثقافية الأخرى. 

رعلال ذلك كله» يفصح الشوحیدی عن مأساته 
الشخصية الخاصة؛ وعن الصراعات والنزاعات الداحلية التى 
نشجه فى تعامله مع الطيقة الى اتتمى إليها أصلاء وانثقاله 
إلى موقع الجليس لمن يملكون أعنة القوة والسلطة فى 
لمجتمع؛ و إلى موقع السلطة المعرفية داحل الشفافة؛ لم فى 
تعامله مع تناقضاته التى نتحول إلى سهام يسقط بعضها فوق 
بعض - كما عبر المتنبى فى بيته المشهور: 

فصسرت إذا أصابتنى سهام 
تكسرث التصال على النصال 

غير أن النصال؛ فى حالة التوحهدى؛ لم تتكسر جميعها 

على اللصال - زلقد كانت تنافضاته من الحقيقية » وکا هر 


المجلسياث والقامات 


من الاخعلاص للحقيقة؛ بحيث إله لم يسع إلى حل التناقض 
بل أبرزه واکده - تنفذ منها عدد كبير إلى أعمال ذانه» 
خالقا مأساته وملهائه الخاصتين اللتین تتوجتا بلعبة إحراف 
كتبه؛ وهی فى نقدبری لعبة رمزية تملل جزوا من هذا 
الشخيل الضخم والمسرحة النابضة بالحياة التى يملورها 
(الإمعاع والمؤانسة) ؛ وما أظن الأمر كان إحراقا فعليا لکتبه 
كما نميل إلى أن نصدق. 


4- 
يسمح الإطار التصورى الذى أنترحه هنا بموضعة النشاج 


الإبداعى لأبى حبان التوحيدى فی موقع مرکزی وفروی» فى . 
آن» فى تاريخ الكتابة النثرية العربية . لقد وصل الترحهدى بفن 
المجلسية؛ وأدب انملس؛ إلى ذروتها الفعلية حتى بداياث القرن 
الخامس الهجرى على الأقل. ولا أعرف مولفا واحدا فى 
الفرون الثى تلت عصر التوحهدى جاوز فى ناه التأليفية 
الذروة التى تمدلت فى مؤلفات صاحب (الإمتاع والمؤالسة) 
درلا أستشى من ذلك نشر أبى العلاء الدهش فى «رسالة 
الغفران» خخاصة؛ لا لأنه أدنى مرئبة بل لأله لا ينشمى أصلا 
إلى فن المجلسيات؛ بل يؤسس لفرع حر مختلف تماما 
وبنشمى إلى ما أسميته قبل قليل «الأدب العجائبى؛) 

لم إن السمة البارزة جلسيات التوحيدى هي أنها مجالس 
المعرفة المحدلة التى تسعى مع ذلك إلى أن تلم بمسائل جدرية 
من المعرفة المورولة. ولقد أدرك القدماء ذلك فقالوا فيما هو 
مدرث لنا: إن التوحيدي «ابتدأ الامناع صوفيا وترسطه محدثا 
رحتم سالا ملحفا [القدمة جا ص (م)!! وذلك 
صادق فى تقديرى صدفا لافتا مع استشناء يتعلق بالاختشام 
الذى يسدو لی اریخا سرديا. غير أن كل ما فى عمل 
النوحيدى هذاء مع استشاءات قليلة؛ هر من تاج الخیال 
المعقلن. ورهم أن أحمد أمين فى مقدمته الممثازة 
ل(«الإمتاع» يصف بعض فقرات عمل التوحيدى بألها من 
مان الخيال؛؛ فالحق أن هذا الخيال الطائر من نمط 
معفان مكرس (نقليدى أو اتباعى) . غير أن مقاطع من عمل 
التوحيدى تضم بذور الانفلات التخيلى الباهر الذى سأمثل 
علبه بعد قليل بكتاب (العظمة). وبوسع المره أن يقول إن 


۳۳ 


كمال ابو دیب 


عمل التوحیدی کان؛ بهذا العنی» منبعا لکلا الثيارين 
الطاغيين فى تعامل الناثر العربى مع العالم: التعامل معه من 
خلال الحقیقی الفسوس والتاریخی الحادث» والتعامل معه 
من خلال المتخيل البتکر الستحدث. 


يجب أن أعشرف بأن الأطروحة التى أبلورها هنا ظلت؛ 
لفعر اس بهاء تحمل فى ذهنی سماث التنظير التكهنى 
الخالص الذى لا بستند إلى مادة محسوسة إلا بقدر ضلیل. 
غير أن إعادة قراءة مشمعنة لأبى حبان الترحيدى فاجأتى 
مفاجأة مسعدة؛ بل الحق أنها مدهشة. ففى الليلة السادسة 
عشرة من لياليه؛ ار مجالسه؛ يجود النوحيدى تجویدا فى 
الفول يدفع بالوزير إلى أن بفول له؛ 

«هذا فن حسن» وأظنك لو تصدیت للقصص 
والكلام على الجمیم لكان لك حظ رافر من 
السامعين الماملین؛ والخاضعين والمحافظين؛. 
(الإمتاع والمؤانسة» جا ص۲۲۵). 

وان کل كلمة فى تعليق الوزير هذا لتكاد تنضح بمداليل 
خحفية تحتاج إلى تمعن واستفصاه. من الجلى أن الوزير 
استجاد ما قاله التوحيهدى؛ وأنه لذلك بری أنه لو اسشغل 
مرهبته فى سرد القصص لفاز بحظ وافر. لکن ما هو محير هو 
أرلا الفعل «لصديت؛ ثم عبارة «الكلام على الجمیع!» 
والجميع هم الجمع كما يفسرها احفقان. لكن لاذا يستخدم 
الوزير ‏ «الکلام على الجميع؛ بدلا من «الكلام إلى الجميع 
أو للجميع؛ ؟ هل كان الفاص يقف على منصة عالية بروى 
من عليها؟ ثم ما الذی تعنیه بالضبط الأوصاف التالية الئى 
بطلفها الوزير على المتلفين «السامعین العاملین؛ والخاضعين 
واحافظین؛ ؟ 

لکن ما هو أعظم دلالة بكثهر هو جواب التوحيدى على 
اقتسراح الوزير» ولأن هذا الجراب يمثل السند الأئرى 
للأطروحة التی أقدمهاء فإننى أود أن أقتبسه كاملا. هو ذا 

دفکان من الجواب: أن التصدى للعامة خلوقة, 
وطلب الرفعة بينهم ضعة؛ والتشبه بهم تقيصة؛ 


۳ 


وما تمرض لهم أحد إلا اعطاهم من نفسه وعلمه 
وعقله ولونته ونفاقه وريائه أكثر ما بأحذ منهم 
من إجلالهم رقبولهم رعطائهم وبذلهم. 

ولبس يقف على القاص إلا أحد تلالة: 

إما رجل أبله, فهو لا بدری ما بخرج من ام 
دماغه. 


وإما رجل عاقل فهو بردربه لتعرضه لجهل 
الجهال؛ وإما (رجل» له نسبة إلى الخاصة من 
رجه وإلى العامة من وجبه» فهو بتذبذب علبه 
من الإنكار الجالب للهجر والاعتراف الجالب 
للرصل» فالفاص حيندذ بنظر إلى تفريغ الزمان 
لمداراة هذه الطرائف: وحوئكل ينسلخ من مهماله 
النفسية: ولذانه العقلية» وينقطع عن الازدياد من 
الحكمة بمجالسة أهل الحكمة:؛ إما مفتبسا 
منهم؛ وإما قابسا لهم ! رعلی ذلك فما ریت من 
اتتصب للناس قد ملك إلا درهما وإلا دینارا أو 
لوبا؛ ومناصبة شديدة لممائليه وعداته. فال: إن 
الليل قد دنا من فجره؛ هاث ملحة الوداع؛ , 

(تأكيد الکلمات وما بين ١‏ 4 إضافة منى), 
نادرة جدا هى النصوص التى تضاهى هذا النص فى تاريخ 
السردية العربية؛ من حیث دلالائه الغنية وقدرته على إضاءة 
المعضلات العريصة الى نواجهها فى كنابة تاريخ دفي لهذا 
النمط الإبداعى المعقد. ولمل أعظم ما فى النص أهمية 
التضاد الذی پژسسه برضوح لايثرك مجالا للرية من 
الرفوف والجلوس؛ كما بتجلی منذ بدایته فى التعبير دولا 
يقف على القاص؛ رکما يتجلى فی تهايئه فى عبارة دوم 
رأيت من التسصب للناس» . والدال هدا أن فعلى الوقون 
الانتصاب يصفان أداء القاص وأداء المستمعين إليه. ومقابل 
ذلك ونفيضا له تألی الإشارة السلبية إلى ابتماد القاص عن 
«مجالسة أهل الحكمة؛؛ نما بشمر بجلاء تام أن الجلوس 
والمجالسة يختصان بسياق معين؛ ونمط من التكوين الفكرى 
والنفسى ممین؛ وأشخاص من نمط فكرى معين؛ ودور 
معرفى معين؛ هی الفکر؛ والفکر؛ والحكمة وطلبهاء وبأن 


و و س_ میات والفاات 


الرئوف والاتتصاب بختصان بفن القص وسرد القفصص 
والكلام على الجسمیم. ثم إن من الجلی أيضا أن لنائية 
الجلوس/ الونوف تسد أبعادا طبفية كما تسد أبعادا 
معرفية. فالجلوس مرتبط بطلب الحكمة فى سياق متصل 
بالخاصة» والوقوف مرتبط بالعامة والجهل والحمن! والجلوس 
يرافقه العطاء الجم الوافر؛ أما الوقوف فإن صاحبه لا ينال إلا 
دينارا أو درهما ار ربا غير أن التعارض بين الجليس والقاص 
أعمق من ذلك بكثير؛ إذ يتعلق بالنهج الذى ينهجه كل 
منهمافى أدام دوره؛ ربالا حلاص الذى يخلصه لعمله؛ 
وبعمليات نفسية وعقلية معقدة. لم هناك هذا المصير الغريب 
للقاص الذى يثمثل فى «المناصبة الشديدة لممائليه وعداته؛ 
والذى يصعب فهم أسبابه؛ لكنه قد بكرن حصيلة منافسة 
حادة على اجتذاب المستمعين راستمالشهم؛ وبيدو أن الجلسى 
لم يكن معرضا اثل هذا المصير. غير أن الشمارض بين 
الجليس والقاص أعمق من ذلك كله يكثير! إذ تعلق بالنهج 
الذى ينهجه كل منهما فى أداء دوره؛ وبمدى الاخلاص 
الذى پوذره لعمله؛ وبعملياث نفسبة رعفلية معقدة. 
فالتوحيدى بری أن القاص يخرج أشياء من «أم دماغه؛» أما 
المجلسى فإنه «یقتبس ویقبس؟۱ فالأول مبتکر مختلق ولثانی 
ناقل محاور آنحد معط. والتوحيدى يرى أن جمهور القاص 
يفرض عليه ما يجبره على الانسلاخ عن أصالة دوره؛ أو كما 
يعبر هو بلغة دالة ومبهمة؛ فى آن؛ تشعر بأن القاص ربما 

كان أصلا مجلسيا تخول إلى مارسة أدنى مب 
«وحبنشذ پسلخ من مهماته النفسية؛ ولذانه 
المقلية» وبدفطع عن الازدیاد من الحكمسة 
بمجالسة أهل الحكمة؛ إما مقتبسا منهم؛ أو 

قابسا لهم؛ (تأكيد الكلمات منى) , 
أفغريب» بعد كل هذاء أن انشرح أن المجلسية فن فائم 
بذاته» وأن نفیضها هر الفامة - القصة؛ رأن أفترح نفسيرا 
جديدا لدلالة مصطلح المقامة» اضیر؛ يربطه ببساطة بفن 
الأداء الجماهیری الشعبى الذى يقف فيه القاص كما بقف 
المستمعون للمشاركة فى طقس جممی؟ والسؤال الى ينبئق 
فور اکتمال سؤالى السابق هو؛ هل كان القاص الذى يؤدى 
دوره واقفا بين جمهور واقف يفوم بمجرد السرد ا محصل 


لحكابته؛ أم تراه كان يمثل الأدرار التى ترسمها الحكابة النى 
يسردها؛ فى فعل أداء مسرحى معقد من نمط المسرحية ذاث 
الممثل الواحد؟ 

قد يكون ما أفترحه غريبا بحن؛ لکن غرابئه لا ثنفي 
بالضرورة إمكان أن يكون صادفا متجذرا فى الحقيقة التاريخية 
الراسخة. ولقد تكرن الحقيقة أغرب الغرائب. والله أعلم؛ 
أعلنها جالسا ورائفا *“. 
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من أجل استكمال النصور الذى أسعى إلى بلورئه؛ بغ 
أن أضيف أن المجلسية بأنماطها المتباينة بسد نتاجا عضويا 
حيا ومتميزا للبنى الاجتماعية والثقافية والاقتصادية والسياسية 
والمعرفية فى الحياة العربية فى مراحل تطورها التاربخی 
اففتلف؛ لكن بشكل حاص فى مرحلة التكوين والنضح. 
رهی تلبع من الدور الذى لعبه المجلس فى التفاعل الاجتماعى 
ومن أساليب نكوين المرفة وانتفالها رندرينها رحفظها 
وتوارئها راستجلاگها كما كانت متاحة للمجتمع العربی. 
ولقد تفرعت المجلسية ونمددت ألماطها وحلفت مناقضانها 
بعمليات تاريخية قابلة للاكتناه والتحديد. ری سياق نطورها: 
أنشجت المقامة والأدب العجائبى وفئون السرد القصصی التى 
جسدت المتخيل الشعبى كما جسدت الواقع التاریض. ولقد 
كان لهذه الأفانين من السرد والقص رالحوار والمداظرة دور 
جذری نماما فى لكوين الثقافة العربية وتطورها. ولم تفقد 
هذه الأفانين دورها ووظیفتها إلا فى مرحلة قربية السهد 
حدث فيها انشراخ وانقطاع نسبى رفجرة ونهجين أنماط 
وأشكال وبنى معرفية ونشكيلات اجتماهية. وبهذا العنی» فان 
الجلسية والمقامة والأدب المجالبى رفیرها هى ألواع أدبية 
عضوية فى الثقافة العربية! ولا یقی لمة من معنى دفیق 
للسؤال عن ظهور الرواية والقصة فى الثقافة العربية إلا من 
منظور الدراسة التحليلية لنشوء الأنراع الأدبية؛ وللفاعلياث 
التى نسهم فى تکوینها. أما أن تلصق بهذا السؤال مدلولات 
تفريمية (قيمية) » فاله لمما يدخل فى باب الفاغرات الذى 
درسه الشوحيدى دراسة بديعة ورفض مفومانه ومنطلقاله؛ 
مجسدا نزعة إنسائية بارزة؛ ومظهرا أن العالم نسبی» وأن الفرف 


۳۰ 


نمال ابر دیب 


رالاحشلاف یکمنان فى جوهر العالم؛ أن لكل نصیبه 
رخصائصه ومشروعیته وقيمته وفضله. وان هذا الجانب من 
فکر الشوحبدی لبين أبدع ما حص به هذا النائر المفكر 
العفلسف من مزايا. ولکم كنت أتمنی أن يتاح لى أن أخص 
هلا الجالب من عمله بالدراسة المنقصية؛ غير أن المرء لا 
يدرك كل ما پنمناه» من جهة؛ ولابد أن يكون أحد الزملاه 
الباحثين قد أحذ على عائقه تنفيذ مثل هله المهمة؛ من جهة 
أخرى . 


¥ 


بین السمات الأساسية لعقنية «املسیةه كما طررها 
التوحیدی سمتان تستحفان الث وكيد بفضل الدور البارز الذى 
لعبتاه فى تشكيل بنية النص العجائبى ؛ كما بتجلی فى کناب 
(المظلمة) خاصة. هانان هما الخراط الجليس المتلقى انخراطا 
فمالا فى فعل السرد وتكوين المادة اللبابية وتفريع الحدث 
وتحديد مسارب النمو فى امجلسية؛ بدلا من أن يبقى متلقيا 
محايدا ينصث ولا ينطق ؛ والشانية تشكدّل البنبة السردية من 
مفتئح رحدث ذروى وتفرعاث وختام یمنح مصطلحا خاصا 
هر «ملحة الوداع؛. ومن الدال أن ملحة الوداع تسمی أحيانا 
«ملحة المجلس»؛ رأن ألفاظ مجلس والمجالسة والجلوس تتكرر 
بوعى نام لا تمثله فى تكوين «الليلة؛. ولمل ابدكار فكرة 
املس - الليلة أن يكون أحد أحطر التقنبات السردية الثى 
يمكن أن نسبها إلى التوحيدى؛ حتی إشعار آخر على الأفل. 
وقد ناقشت دلالانها وعلاقتها بلیالی مبتکر شهرزاد فى فقرة 
أخرى. وبذلك كله نكتسب الجلسية عند التوحيدى درجة 
من الحيوية والرشاقة عالية؛ ويزيد من حيويتها الوعى التخلل 
للنس كله للعلاقة المعقدة بين السرد الأول المزعوم والصياغة 
التنشيحية النهائية له؛ إذ يولد هذا الوعى فدرا من الشوتر بين 
متعارضات قطبية ينضاف إلى مجمل عرامل الشوتر الغى 
يحتشد بها النص على مستويات آخری. وفد يكون مثيرا بح 
أن يقسوم باحث بدراسة هذا الجائب من عمل التوحيدى 
دراسة متخصصة:؛ أنصد تصوره العلاقة بين المشافهة 
رالار جال والمناظرة والسرد الحر» وبين الکتابة والصياغة التالية 
لذلك كله فى زمن آخر يسمح - ويقتضى فى آن - بتعامل 
مختلف مع التجرية واللغة والتقنية والشكل. وان مغل هذا 


۳۹۹ 


الوعى الذى ينبثق فى مواضع لا خصى من عمل الترحیدی 
ليشعر فى تقدیری بالطبيمة التخيلية لژانسانه کلها» وینفی 
عنها صفة الحادثة التاريخية الفعلية؛ وانه ليبرز فى اوقت 
نفسه فاعلية الخیال فى تشكيل النص رمنحه بنیته احددة, 
ولقد كان الشرحیدی فى ذلك کل رائدا اتبعه وحذا حذره 
الرون مبدعون متعددوث. 


- 


لان كان کتاب (العظمة)نصا مجلسها فى تکوینه؛ فإنه 
فى الوقت نفسه نمط مغاير لنثر التوحيدى على صعيد آخر. 
فبيدما بتأصل نثر التوحيدى فى الخبال العقلن؛ كما آشرت 
سابقاء فان (العظمة) بفشرع آمادا بكرا ماحا من فاعلية 
الخبال الجموح. ومن هنا بمكن القرل إن المجلسية ولدت فيا 
أنواعا أدبية متباينة ومتعارضة:؛ كما ولدث أبضا نقيضها 
النصورى الشمثل فى فن القام:) .ای أن بوسعنا أن 
شحدث عملیا عن ثلاثة أنواع أدبية متواشجة من جهة 
ومتعارضة من جهة أخخرى ١‏ ھی المجلسية والقامة ولص الأدب 
العجائبى الذى بحسن أن نسمبه «المجائبیة) وممجمعه على 
«المجالبیات). ريصلح هذا المصنيف فى تقديرى منطلشا 
لتطوير نظرية للأجناس والأنواع الأدبية فى الابداع النشری 
العربى الفديم؛ ولا بأس أن يحدث هذا فى الوقت الذى تنهار 
فيه نظربات الأنواع الأدبيية فى النقد المماصر رالكنابة 
المعاصرة؛ وقد نكتشف بعد قدر من التحلبل أن هذا الانهیار 
نفسه وانحلال الحدود بين الأنواع قد حدث تاريخيا فى 
الكثابة العربية أيضاء فى مرحلة اريخية مبكرة. وستجدی 
الدراسة القارنة فى هذه الحالة فى تعميق فهمنا لهذه المناحى 
من تطور الإبداع؛ لا فى العربية وحسب؛ بل على مسئوى 
العالم» قديمه رحديثه. وذلك» إن محفق» بسرغ بذل الجهد 
ونذر الطاقات للقيام بمثل هذه المهمات الصعبة الكأداء. 


۹ 
مقدمات متأخرات 


لن یماری أحد فى أن النقد المربی القديم یشکل كرا 
من کنوز الابداعية الإنسائية؛ والفكر التأملى التحليلى: 


سس سس سس تست تست 


والجهرد التركيبية؛ والتنظير الشمولى لا نظیر له؛ فى مرحاته 
الناريخية: فى أى مكان فى العالم. ولن يمارى أحد أيضا فى 
أن هذه الثررة الهائلة والتفجر الإبداعى امتاحا من معینین هما 
الشعر العربى رالقرآن الكريم. وما أظن أحدا سيمارى كذلك 
فی أن سمة مؤسفة نمیز هذا الفيض النقدى الدفاق؛ هی أنه 
لم يستق إلا النادر القليل من منابع فن عظهم آخر من فنون 
الكتابة هو النشر. وان فى الأمر لفارقة فاحشة؛ ذلك أن كبار 
النقاد العرب طوررا مفولاتهم النقدية انطلاقا من نماذج 
شعرية ونشرية فى أن؛ رلم یقیموا حدودا فاصلة بين الشعر 
والنثر على هذا الصميد اشمدد: أقصد صعيد صياغة شعربات 
ابعة من ؛ رمفسرة لء الإبداعية العرببة, وشعرياث معممة 
نصدق على الإبداع الإنسائى كله. لتدأمل؛ مثلاء مقولات 
الجرجانی الشربة بکل لون من ألوان الخلق؛ ولنتأمل حازما 
القرطاجنى » والسجلماسی» وابن رشيق» والفاضى عبدالجبار. 
ومن جهة أخسرى؛ لقى النص القسرآنى الكريم من العناية 
والتركيز وندر الطاقات لتحليله ما لم يلقه نص راحد آخر فى 
تاريخ التصوص فى أى مكان فى العالم. ومن هذه الفارفة 
يفرض السؤال التالی نفسه: هل لتجاهل النثر وحصائصه 
علافة ب ١‏ الأسطورة؛ الى قالت إن الشعر هو ديوان العرب؟ 
أم أن لذلك علاقة بكون النص القرآنی الكريم أشرب فى 
خصائصه إلى النشر وأنه نفى عن نفسه ؛ حدیدا؛ كونه شعرا 
لكنه لم پتخد موقنا تمايزيا بإزاء الشره فأنتج اهتماما أكبر 
بما ينبغى أن يدمايز عنه ما هو صامت بإزائه؟ ريدبع أيضا 
سوال آخر: هل مجاهل النشر سمة خحاصة بالإبداعية النقدية 
العربية؛ أم هو ظاهرة عالمية؟ ولأننى لا أملك من الوفت الآن 
ما يسمح بتامل هذا السؤال ومحاولة الإجابة عنه؛ سأکتفی 
بالإشارة إلى رأى طريف لروسان ياكدوبسن برد فى دراسته 
الممتعة للحبسة 3808818 وللاستعارة والجار المرسل فى الکتابة 
والفكر. فى هذا البحث؛ يشير ياكوبسن إلى أمرين: أن 
ضعف الاهتمام بالمجاز المرسل الذى یفوم على علاقات غبر 
الشابهة وطفيان الاهتمام بالاستعارة يناظر عاهة من عاهات 
الحبسة هى التی تقضى على محور التراصف الجازى؛ وأن 
ذلك كله یناظر فى النقد العا مى طغيان الاهتمام بالشعر 
وضمور الاهتمام بالگر. 


المجلسيات والقاماث 


هل الانسانية كلها مصابة بعاهة الحبسة؛ إذن؛ التى بشوه 
فيها محور التراصف وینمو محور الاستبدال الاستعارى نموا 
شيطانيا مارديا؟ ذلك سؤال لن أجيب غنه؛ بل أثرکه لکم 
لتأمله. غير أن السؤال الأكثر طرافة؛ الذئ ینبع من السؤال 
السابق هو التالى؛ هل طرأت على الانسانهة الآن من العوامل 
المصححة للعاهاث ما يجملها تصبح أكثر اهثماما بالنثر رأفل 
اهتماما بالشعر ما كانت عليه سابقا؟ وهل الذائقة العربية 
الآنء بل العقل والنفس كلاهماء أثل تشوها وأكثر عافية 
نیندوان أشد اهتسماما بالنشره من الرواية إلى الشر الفنی 
القدیم؟ وهل من علامات الصحة العقلية والنفسية نا ابرم 
تلشقى لتحتفى بالذكرى الألفية لناثر عربى عظیم هر أو 
حبان التوحيدى؛ فيما عبرث عشرات الذكريات الألفية 
لشعراء كبار أكثر شهرة من التوحيدى دون أن تلفت النظر» 
دع عنك أن ندعو إلى احتفاه واحتفال؟ وذلك سؤال أن 
رکه لكم للإجابة عنهء بل سأغامر بإجابة بالإثبات. لا بحق . 
لأكثر سلامة روحيا ونفسیا رعقلیا ونحن نلتفت إلى عمالفة 
مبدعينا این لتحتفى بهم؛ونمد قرادة نتاجهم» بل لقرأهم 
للمرة الأولى فى كشير من الحالات لأنهم لم يقرأوا مرة 
واحدة من قبل. وبفعل القراءة هنا أعنى - كما لا شك ألكم 
ند رکون - لا الفراءة الفيزيائية البصرية: بل القراءة التبصرية 
النفدية التحليلية والشأربلية. أما يقينى بان ذا أكثر سلامة 
عقلیا وروحها ونفسياء فإن بین ما ولده حدسا بأندا إذ ول 
تثرنا اهماما جديدا سدكتشف كدوزا جمالية؛ وفنية؛ وأدبية 
تعيد إلينا الكشير من نوازننا النفسى والروحن » ونفسل عن 
أرواحنا صدا الفرون الذى علاها من مارسة العمل على 
الشعر فى زمن آمنا بأن الشعر فقد فيه جل طاقاته الإبداغية؛ 
فتحجر وغدا نقليدا فارغاء وكون فى لقافتنا عصورها المظلمة 
وقرونها السوداء. وسنتحرر أيضا من عاقبة العمل على الشعر 
الى دفعت الكثيرين بيننا إلى إعلان أن الأدب العربى فقيره 
رأن الإبداعية العربية شغات نفسها بالمدح والهجاء والنسيب 
والفخر وترکت الانسان رالعالم الواسع الرحب رفیاهب 
الماوراء؛ لم ترحل إليها ولم تکننه سحر أسرارها. 


۳۷ 


كمال ابر ديب 


۱-۹ 
بلى: سنکون أكثر سلامة نفسيا وروحیا وفكريا إذا أعدنا 
ترتیب خخانائناء وسمحنا لمنظور اكتناهى جديد ‏ لا ألكر أله 
مصرغ عقائديا (إيديولرجيا) على امتعاضی من كل ما هو 
مصوغ عقائديا ‏ أن يجلو لنا حقيقة دفيلة هی وهمية 
لیفین بأن الشعر ديوان العرب؛ وحفيقة أن ديوان العرب الحق 
هر نثرهم العظیم, لقد أنتج العرب - بل لاتل «خلفوا» - تراثا 
نشريا باهرا فى کل مجال من مجالات العرفة رالإبداع 
الإنسانى من الفانون إلى الطب؛ ومن السحر والتنجيم إلى 
اللذة الجنسية وأسرار المئعة الحسية؛ ومن التصوف إلى العلوم 
الفيزبائية والكبمبائية» ومن نقد الشعر إلى نقد الدين. ولقد 
خلق العرب هذا الجسد الهائل؛ من النشر» والعالم لايزال 
يعيش طفولة العاطفة وعصور الملاحم الشعرية وغنائية الشعر 
الساذج ‏ إذا كنا على استعداد لتقبل الأطروحة النى نقول إن 
الشعر سابق على النشر وإنه يمثل مراحل البداية والضردية 
والعاطفية والغنائية فى نطور البشرية ‏ وما أنا على استعداد 
لتقبلها. ولفد حدث ذلك كله ونمثل فى ذروة من ذراه فى 
نتاج العديدين من العظام؛ من الجاحظ إلى موضع نكريمنا 
اليوم» التوحيدى؛ حبن كانت أوروبا تعيش على أغانى البرابرة 
وأناشيد البحارة الشماليين. وإذا كان ثمة من يجسد هذا 
الفیض المتنوع فائق الشراء للإبداعية الشربة العربية فى عصر 
زاه من عصورها»؛ فإنه أبر حياك الترحيدى. فلفد بلغ نثره 
أقصى آفاق اللطافة والتفنن الادیی؛ غاص إلى أعماق اللغة 
المنطقية؛ وآثری فهمنا لغوامض الفكر الفلسفی؛ ركشف 
مخبووات جميلة فى أغوار النفس البشرية؛ وأنتج مقولات 
نقسدية ردد بعضها الآن خللا وعطلاً منسوبة إلى كعاب 
معاصرين من عوالم أخرى» قد يكون أجملها مقولة أن النقد 
«كلام على كلام؛؛ الئی بهرننى شخصيا حين اکتشفنها 
لدی التوحيدى لأنى كنت قد اقتبستها حرفيا عن رولان 
بارت. كذلك ترك لنا التوحيدى كنوزا من ف القص 
والسرد الاختلائى كانث المهاد لانطلاقات مدهشة إلى عوالم 
ضبة بكر؛ ونطويرا وتمفیدا فى الوقت ذانه لمعطيات وصلت 
إليها الإبداعية العربية فى القرون التى سبقته؛ وكان هو وربلا 
مبدعا لها يعرف كيف يتعامل مع موروثه لا تعامل الناقل 


۳۷ 


القلد بل تعامل الخلاق البتکر. لقد كانت مؤالساته 
ومقابسائه» ولیالیه المشرقات» منابع ل ریب فیها لسردیات 
آبدعها الخیال المنفنن فى رون تالياث. ولقد كان ثراء لغثه؛ 
ولطافة ظلالهاء ردقة رصدهاء وعذوية تکوینها الیقاعی 
السلسال» بين المكونات الإبداعية الأساسية لأنهاج السرد 
العربى على مدى فرون تالياث. ومن ينكر أن فكرة الليالى» 
والدوائر المتعالقة؛ والخیال الجموح؛ نتجلى نى إهابها المبتكر 
الأول فى أعمال هذا الفنان المتألق ؟ 


احتفاء بهذا المبدع الفذء ويبحثنا المتجدد عن ترانب آخر 
لشاريخنا؛ وعن منظورات جدیدة لصابنشه: أحاول فى هذا 
البحث أن أكتنه واحد) من تلك الأبعاد الجميلة التي ذهب 
انشر بأبدع ما فيهاء وكانث فى الشعر مقيدة ضمن أطر 
رحدرد شالة؛ رغم كل ما بذله أب نمام لإطلافسها من 
عقالانها ولتكسير حدودها ومقبدانها. لقد أراد الأمدى للشعر 
ألا ينتج من مجازات إلا ما أنتجه العرب القدماء فعلاء وأراد 
غيره للخبال أن بتحرك فی حدود المنملقى والألرف والعفول» 
وأراد بعضهم أن ینکروا على الشاعر حتی حق أن يقول إن 
فؤاده كرة تتزى لأن نلك مبالغة فى التصور لا يقرها المنطق 
والممقول والسملی. وأراد أخرون نقيض ذلك؛ فسمحوا 
للخيال بالتجوال فى آفاق أكثر رحابة؛ وأقل حضوا لمقيدات 
المقلانية والمنطقية والتجريبية. غير أن هذه المعركة دارث فى 
فضاء الشعر؛ وبعيدا عنها؛ فى فضاء أخمر لم يوله النقاد 
اهتمامهم. كان عالم خر ينفتح على احتمالات أشد إثارة 
وثراء ورحابة واتساعا؛ فضاء لا حدرد له؛ بالعنی الحرفی 
للكلمة؛ فضاء يجوب فيه الخیال الخلا الغياهب والطاوی 
ويمتكر غياهب لم تبتکر ومطاری لم بطمشهن من قبل جن 
ولا بشر. ولفد كان هذا الفضاء - رذلك مکمن الدلالة 
والإثارة - فضاء الشر. وهو نضاء اسهم الترحيدى فى 
اکتناهه, بل تشکیله. واحتفاء بهذا النضاء أخصص هذا 
البحث لدراسة بعض من مکونانه: وأننصاها فى نمط من 
النناج الابداعی لم نوله ما بستحقه من الاهتمام - لأسباب 
بعضها ذکر من قبل وبعضها قد يتلو. وسأتناول فى رسمی 
ممالم هذا الفضاء ثلاثة نصوص: الأول رشيم أبدعه 
التوحيدى! والثانى مخلوق مكتمل اسمه (كثاب العظمة) 


ی بت تیب ص 


لبدع لا نعرفه؛ والثالث مخلوق لا يقل اکتمالا للساحر من 
سحرة الخیال العربى لا نكاد تعرفه هو الوهرانی فى «مناماه 
رمفامانه؛ رفی طریفی إلى ذلك كله, سأتناول سحر ساحر 
أخر بدرجة من التركيز آقل لأنه أكثر مألوفية لأكثرناء هو أبو 
العلاء المعرى فى (رسالة الغفران) . 


اه 

الحائمات/ ملحة الرداع 

قلت إن النشر ديوان العرب؛ إذا أحسنا الاکستشاف 
والصياغة رالنقد. رلقد “كنت آشرت إلى النظرية المرضية التى 
صافها رومان ياكوبسن والثى تركت ارا كبيرا على دراسة 
الأدب. وما ود أن آختتم په الأن هر أن اکتنه ما تتضصمئه 
هانان النقطتان من منطویات ظريفة. 

إذا صح أن الانسانية كانت ولا نزال معمابة بحبسة من 
الیمط الذى يدمر الاهنمام بالجاز المرسل والكنابة ويعلى من 
شأن الاستعارة؛ ويضمر الاهتمام بالنثر ویکثف العنابة بالشعره 
أفليس من لمنطقى والتحفيلى الحخلاق أيضا أن نقول إن إعادة 
قراءة الثراث العربى نؤدى إلى القول بأن العرب لم يكونرا بين 
أولدك المصابين بماهة الحبسة؛ لأن شاجهم الأدبى تميز 
بأمرين ؛ ألا إعلاء شأن النشر» ثانيا إعلاء شأن امجاز المرسل 
والكناية ؟ 


على عكس ما برسمه ياكوبسن؛ كان أول ما شجه ش 


العرب فى الدراسة الأدبية كتبا فى تقد النشر وفى المجاز. لقد 
درس أبو عبيدة معمر بن المثنى مجاز القرآن وخصص له كتابا 
ضخما قبل عام ۱ للهجرة؛ رألف ابن وهب (نقد النثر) ؛ 
ورضع الشريف الرضى أول كنب فى العالم تتناول انز فى 
كتاب بأكمله وفى ثراث لغوی بأكمله فى (تلخيص البهان 
فى مجاز الفرآن) » وسجاز الحديث الشريف. وكان ناج 
العرب النشرى يفوق نتاجهم الشعرى بأطنان وبرلی من العناية 
ما لايولاه الشعر. لم نسمع مثلا أن أحدا دفع لأبى تمام 
وزن دنه ذهباء لكن صاحب (الأغانى) أخد أو وعد بأحذ 
لمن «الأغانی) وزنه ذهبا. ولم يول کتاب فى العالم ما أولى 
المرب الکتاب الكريم من الحفاوة والدراسة والشوثيق - وإنه 


افملسیات والمقامات 


رهم كل شی - لمن فصيلة النثر. لم إن تقدير النشر والتحهز 
ضد الشعر لیتمثل فى الحقيقة الهمة التى كنت قد ذكرنها 
سابقا؛ وهى أن القرآن الكريم نفى عن نفسه؛ ثم لفى عنه 
علماء العريية والمؤنون؛ أن يكون شعراء لكنه لم يدنف عن 
نفسه أن يكون نثرا. أو لبس ذلك كله ما يستحق التأمل؟ أم 
تری كل ما أفوله من نسيج ما كان عبد الله بن سلام 
يرريه: جموحا لخيال مغامرات باحث عن متعة الابتكار في 
نضاء لا لتحده من حدود؛ ولا يخضع لمقيدات المنطفى 
رالنجریی والمقلانى ومقايسها؟ ذلكم أخر الأسئلة؛ رهر 
سؤال سأئرك لكم متعة - أم تراه عب ء - محارلة الإجابة عله 


القسم الانی 

کداب العظمة ٩۳‏ 

وصف لق الأكوان واجحة والنار 

والعالم الحوارفى المسوب للإمام الفزالى 

كتاب العظمة على التمام والكمال 

فاتحة المفابسات 
دبسم الله الرحمن الرحیم؛ 
رب يسر وأعن با رحمن پارحيم. 
الحمد لله الصمد الکریم؛ الذى خحلق مادونه من 
السصراث والارض وما خت الشری؛ وهو بكل 
شئ علوم وصلى الله على سيدنا محمد نبيه 
ورسوله الکریم. أمابعد. فهذا کتاب فيه عظمة 
الله وصفة مخلوقانه فى السموات والأرض» وما 
مت النرى من الملائكة والخلائق» وصفة الجنة 
والنار. رما ذكره فى كثابه العظمة؛ ما نزل الله 
تعالى على آدم عليه السلام؛ مع جبرائيل الردج 
الأمين عليه السلام» فى بطاقة من الحرير الأبيض 
فیها العلم الذى ذكره الله عر وجل فى كثابه 
المنرل على نبیه المرسل» فوله تعالى؛ «وعلم آدم 
الأسماء كلها ثم عرضها على الملائكة فقال 
أبدونى بأسماء هؤلاء إن کنتم صادئین فالرا 


۳۹ 


كمال ابر دیب 


۳۳۰ 


سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا نك أنث 
العليم الحکیم قال يا آدم آبلهم باسمالهم فلما 
تبنم بأسسائهم قال آل أل لكم یآ 
غيب السمواث رالأرض وأعلم ما تبدون وما 
کلم تکنمونا؛ وأن الله عرز وجل صور لآدم 
عليه السلام الجبال جبالا؛ وأراه الأم رالقرون 
فرنا بعد فرن» وأمة بعد أمة؛ وما كان وما هو 
كائن إلى ماشاء الله تعالی؛ وأعلمه كل ما كان 
يريد أن يكون؛ وذكر الطوفان وما يغرق من 
الارض؛ ف‌خشی آدم عليه السلام على العلم 
اهرون أن يذهب؛ فعمل ألواحا من الطين؛ 
وكتب علیها العلم؛ وطبخها بالنار» واستودعها 
فى مغارة يقال لها المائعة؛ فى جبل يقال له 
المنديل: فى سرئديب بالهند. رسأل الله تعالى أن 
يحفظها بحفظه. فتلك المغارة منطبقة لا تفتح إلا 
من السنة إلى السنة فى يوم هاشوراء. فإذا كان 
ذلك اليسوم تفتح المغارة بإذن الله عر وجل؛ 
ولائزال مفتوحة من صلاة الصبح إلى غررب 
الشمس. فمن غربت عليه الشمس وهر فى 
المغارة هلك؛ والطبقت علمه» ولا يستطيع أن 
يخرج منها. وقد هلك فبها حل كثير. فوردت 
الأخبار بذلك إلى داليال علیم» فصعد إلى ذلك 
الکان ومعه أناس من للامذته. وكان عدنهم 
أربعين كانباء ومهم ما يحثاجون من الكواغد 
والمداد والأقلام. وصاروا إلى المغارة يوم عاشوراء؛ 
فوجدرا الباب مفتوحاء فد لوا رتفرفوا فى المغارة 
وكتبوا جميع ما أرادوا؛ وخرجوا قبل أن تفرب 
الشمس. وان دانیال عليم وضعه على صحف 
النحاس: فلما حضرنه الوفاة تأسف عليها تأسفا 
عظيسما کی لا تفع فى يد غيره. فلطف الله 
تعالى واخرجها ونشرها فى الدئيا. 

قال؛ 

حدثنا أبو العلاء حمزة بن أحمد بن محمد قال: 
حدثنا فریج بن حسن بن الصفار قال؛ حدئنا 


إبراهيم بن محمد الخواص قال: حدلنا محمد 
ابن على قال: ححدثنا الوليد عن سعيد عن عبد 
الله بن عبدالكريم عن الحسن بن الحسن 
البصرى قال: 

دلت على راون عدمان بن عفان رضى 
الله عنه» فقال عشمان رضی الله عنه؛ 1سبحان 
من خلق الخلق وبسط علیهم الرزق» ونشر تلك 
الأم فى الأرض؛ فى برها ربحرها وسهلها 
وجبلها؛ من وحشها رانسها وجنها وهرامها 
وحيثانها؛ وکل بغدو وبروح فى سمة هذه الدئها. 
فسبحان الحنان المنان ذى الجلال والإكرام» 
فقال عبد الله بن سلام رضی الله هنه: 


ويا أمير المؤمنين» فقع نی بدك كعاب الدفائن 
من كتب دانیال عليم؛ ففيه مذكور ما خلق 
الله نعالى وعظمته ( ما 4 لا بصفه الواصفون 
ولا نصفه المقول ما نلق الله تعالى ورزقه, 
فسبحان القادر على كل شئ. رما قولك يا أمير 
المؤمنين عن هذه الدنيا وسعتها فما هی فى ملك 
الله نعالى إلا كمثل كوكب صغير بين 
الكواكب فى السماء. وجدت با أمير المؤمئين 
فى هذا الکتاب أن الله ثعالى خلق الهری طوله 
ألف ألف ألف سنة. ثم حلق على جائب البحر 
عن بمينه ألف ألف ألف مدينة وعن شماله مثل 
ذلك, وملأها خلا من خلت الله تعالى. وجعل 
لهم ليلا ونهارا وشمسا رقمرا؛ وأرسل بهم 
الرسل؛ وأنزل عليهم الکتب؛ وجمل لهم مناسك 
هم ناسكوها. وفیهم الصالحون والظالموث» ولهم 
جنة ونار؛ بعذب سيلهم وبرحم محسلهم) 
يحاسبون غير حسابنا؛ ولا يحشرون معنا. لكل 
مدينة عشرون ألف مرج؛ فى كل مرج عشرون 
ألف ررضة؛ فى كل روضة عشرون ألف حديقة؛ 
فى كل حديقة عشرون ألف شجرة؛ فی كل 
شجرة عشرون ألف ثمرة؛ فى كل ثمرة عشرون 
ألف لون من الورق؛ مخت كل لون من الورق 


والشمر عشرون ألف نوع من الدواب ما خلق الله 
تعالى. تاکل تلك الدواب ما سقط من ورف 
تلك الأشجار رما يبس خنها. وتلك الدواب 
أصغر شیم فيها لا نسعها دنبانا هذه؛ هی رزف 
تلك الأقوام الذين رصفنهم لك با أسيسر 
المؤمنين؛. فقال عشمان: «ل إله إلا الله الملك 
الفدوس السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبار 
المتكبره سبحان الله عما بش رکون». . لم أطبق 
ذلك البحر فى طوله وعرضه» وخلق فوقه أرضا 
من حديد؛ وجعل بين البحر وبين الأرض مسيرة 
ثلالة ألاف ألف ألف ألف سدة؛ وخلق فى نلك 
الأرض للائة ألاف ألف ألف ألف مدينة. وجعل 
فى البحر المذكور حيتانا أقصر حرت فيها طوله 
ثلائة آلاف سنة؛ فيه حیتان تفضل عن الأرض 
إلى كل جهة من المشرق والمغرب ثلالمائة سنة. 
لم جمل فوق تلك الأرض دراب؛ وجعل فری 
وحدائق ومراکز, جزء جزه جزه جزء واحد منها 
مثل دنيانا هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها. وقد 
ألان لهم ذلك الحديد؛ فیفلحون فيه ویزرعوث» 
ریفرسوث الأشجار تخللها الأنهار؛ وعلى نلك 
الأشجار طبور كالجمال التجانی؛ أرجلها مثل 
أرجل الطيور ورجوهها کرجوه الناس, لهم جلة 
وناره وفيهم الفضا والصالحون والبمیرن 
والحكماء؛ ولهم کنب ومناسك هم ناسکوها؛ 
ولهم ليل ونهاره وفیهم العلماء الأخيار. قسموا 
أيامهم أربعة أجزاء: جزه یصلحون فيه أعمالهم» 
وجزه ييكون فيه على معادهم؛ وجزه يحاسبون 
(نيه4 نفرسهم؛ رجزه يضطرون فيه إلى 
معاشهم. لا تحشر معهم ولا يحشرون معناء ولا 
نعلم بهم ولا يعلمون بنا. نسبحان الله جل 
جلاله. ثم خلق الله تعالى فوق ذلك هوبا طوله 
مسيرة ألف ألف ألف سئة وعرضه مثل ذلك. لم 
علق الله تعالى على ذلك الهسوى أربعة آلاف 
ألف ألف ألف مدينة من الذهب الأحمر؛ لكل 


ك ا لل ل ا ا ا تر المجلسياث والقاماث 


مدينة عشرة آلاف باب. ولهم أعداء بفاتلونهم 
ويحاريونهم؛ ويسبتون على كل باب من أبرابها 
عشرة آلاف نفس بالنوبة يحرسونها. وهم على 
ذلك الحال إلى يوم القيامة. لا إله إلا الله الخالق 
البارى المصور. لم أطبق شوق ذلك بأرض من 
الرصاص طولها أريعة آلاف ألف ألف ألف سنةء 
وم يها مان كالب ار پل 
عددها إلا الله تمالی. وجمل أسرة لأهلهاء كل 
سرير منها يسير بصاحبه حيث شاء إذا أمره. 
وجعل لهم ليلا ونهارا وشمسا ولمرا وشتاء 
وصيفا. ونیهم الأنبياء والرسلون والقضاة 
رالصالحون» وفبهم أنزل الله کتبا على رسل» 
رجمل لهم شسرائع ومناسك هم ناسکوها؛ 
رانترض عليهم الصلاة والركاة. لهم تهجد فى . 
الليل؛ حسان الوجره؛ وجوههم مثل وجوه بنى 
آدم» أبدائهم أبدان طیوره وارجلهم أرجل بقره 
ورؤرسهم كرؤوس الأدسيين. وجعل لبهم 
صحاری وبراری؛ خلق الله تعالى فى تلك 
البراری من أصناف الوحوش ما لا بحصی عدده 
إلا الله» أصغر وحش فیها لا تسمه دليانا هذه. 
لكل مدينة من تلك المدائن ثلالة آلاف ألف 
ألف ألف مرجء فى كل مرج مائة روضة (فی 
كل روضة» مائة حديقة فى كل حديفة مالة 
شجرة؛ على كل شجرة مالة ألف نوع من الثمره 
على كل لمرة مالة ألف لون من أنواع الورف: 
وقد خلق الله سبحانه على كل ورقة سررا 
يرحلون إلى أهلهم عليها. فإذا وصلوا إليها 
تطاطات الأشجار حتى تبقى رؤرسها على رجه 
الأرض» فيصعدون الأسرة ويجلسرن فيها. فکلما 
جلس منهم واحد ارنفعت الورقة عن وجه 
الأرض؛ فلم تزل ترفع ورقة بعد أحرى حتی 
يتكامل القوم الذين بريدون الصعود رالبیت. فإذا 
تكاملوا ارتفعت الشجرة بذلك القوم حثی تبلغ 
تمام طولهاة . فقال عشمان رضى الله عه «ما 


كمال ابر دیب 


مقدار علو نلك الأشجار ومشهاها؛ ؟ قال عبد 
الله بن سلام رضی الله عنه: « طول كل شجرة 
مسيرة لسمین ألف سنة؛ فإذا أراد إنسان أن ينزل 
تکاملت لهم بطون أرضهم. وهم يصومون بوما 
ويفطرون يوماء يتلذذرن بصیاسهم أكثر ما 
يتلدذون بإفطارهم. لهم فى أصول ئلك الأشجار 
مجالس يتعدى كل مجلس مسيرة أربعة آلاف 
ألف ألف ألف سنة؛ الجلس الواحد مثل دنبانا 
هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها بالطول 
والعرض. فسبحان الله الملك الفدوی السلام 
المؤمن المهيمن المزیز الجبار المتكبر) . 


فائحة المؤانسات 
أ 


يندمى هذا الثص إلى نمط من الکتابة الإبداعية برو 
لى أن أسمنبه «الأدب العجائبي؛ أو «الأدب الخوارقى؛؛ هنا 
يجمح الخبال الخلاق مخترتا حدود المعقول والمنطقى 
والشاريخى رالوائعی؛ ومخضما كل ما فى الوجود الانسانی؛ 
من الطبيعى إلى الماورائي؛ لقرة راحدة فقط؛ هى فرة الخيال 
المبدع البتکر الذى يجوب الوجود بإحساس فاحش بالحرية 
الطلقة. بمجن العالم كما شاه ويصوغ ما بشاه؛ غير 
خاضع إلا لشهرانه ولمتطلباته الخاصة ولا بختار هو أن پرسمه 
من قوائين وحدود. إنه الخیال جامحا» طلیقا منتهکاء 

ولمل أبرز ما پلفت فى مستهل النص الطليق الراهن هو 
استخدامه لعبة التوثيق التاريخية التى ارنبطت فى ترائه بالقدس 
وتأسيسه وتوليقه ونرسبخه» وهی آلبة السلسلة الروائبة أر 
العنعنة: «حدثنا فلان عن فلان عن فلان عن فلان؛, فلقد 
ابتکرت هذه الطريقة الرصينة الصارمة من أجل نوئيق 
الحدیث الشريف أصلاء وحبن انتقلت إلى التاريخى فإئما 
حدث ذلك من أجل إضفاء المولوقية والأصالة والحقيقية 
على المسرود التاریخی. وها هو ذا نص الخيال الطلبق ينقلها 
إلى مجال التخيلى المبدع ليمنحه موثوقية المقدس وحقيقيته 
وصرامته. مع أن ما بمنح هذه الحقيقة والقداسة والموثوقية 


۳۳۲ 


إبداع محض رابتکار حالص وتفنن فى التفشيق والشذویب 
والتركيب والتجارز والمجن رالصوغ لا يكاد بفوفه نموذج 
آخر من نماذج ابتكاربة الانسان وطافاته المذهلة على الرحيل 
الدائم فى عوالم اللامحدود واللامرئى واللامالوف والعجائبى 
الخوارقى الإدهاشى. بمثل هذا النص» يحق للإبداعية العربية 
أن تسب لنفسها الإسهام فى ابتكار فن أدبى جديد هو فن 
العجائبى والخوارقى» فن اللاحدود واللامألوف؛ فن الخبال 
المتجارر الطليق المننهك وابتکار التخیل الذى لا تمده حدود. 
ويجلو ذلك عبثية الادعاءات الصريحة أو المنضمنة التى يقوم 
عليها عمل باحثين غربيين ينسبون إلى الغرب حصرا ابتكار 
ما أسمو , الآن «الفالتاستيك/ 18۵/906 / fantastic‏ » 
وعبشية من يتمقبهم من الباحفين وهواة البحث من العرب 
الذين يفتنهم كل غربى منتحلا کان أو أصيلا؛ ویفرون لكل 
غربى بما يزعمه لنفسه جرد أنه زعمه لنفسه» کالما هو مر 
لا بأنيه الباطل من آمام أو وراء أر باطن أو ظاهر أو حلف أو 
جنبين أر فوق أو شت. وإضافة ؛ فان بين ما يظهره هذا 
النص والشراث الخلاق الذى ينشمى إليه هو عقم ادعاءات 
باحلین غربیین؛ من مثل إرنسث ربنان الذی وصف الساميين 
ومنهم العرب بأنهم لا خیال لهم عالقون بالحسى المباشر 
المدرك دون جهد؛ منشبكون فى سر المادى الواضح لكل 
عين؛ ونبعه فى ذلك کتاب من مثل أحمد أمين وأبى القاسم 
الشابى فرادوا على باطله باطلا؛ ركتب الشابى كتابا يؤسفب 
الره أنه لايزال مقروما فى الثقافة العربية هو (الخيال الشعرى 
عند العرب) . 

إن نصوصا من مثل (کشاب العظمة) و (مناسات 
الوهرانى) والتراث الخوارقی الذى امتاحت منه أدبيات الاسراه 
والمعراج؛ و (رسالة الغفران» للممری و (ألف لبلة ولبلة) 
رالحکایات العجيبة اللوادر الغريية والسير البديعة من مئل 
سیرا الهلالیین وسیف بن ذى رن لبين کنوز الکتابة 
العظيمة فى العالم ولدرر بندر نظیرها فى فضاء الإبداع 
التخيلى الجموح. ولفد أن أوان دراسة هذا الشراث بما 
يستحقه من جهد وعلم ووقت وتفتح فى الفكر وتعال على 
الأحكام العقائدية الفجة التى أضع لها ولايزال بخضع لها 
فى أوساط التراث الرسمى فى العالم العربى وخارجه. 


بش سا EC‏ 


ومن أجل ذلك» يليق بنا أولا أن نری هذا الزج الخلاق 
للسحری بالواقعى الذى بیتکره هذا النص من حيث هو تمسید 
لنزوع إبداعى يرئاد مكامن الحياة والطبيعة وبأخيذ منها ما بو 
له أن يأخل؛ لكنه يولد فیها أيضا ما بروق له أن يولد. حين 
پسرد عبد الله بن سلام أعاجيب الخلق؛ كما يقول هذا النص» 
يفشى على الخليفة المؤمن علمان بن عفان ويغشى على عبدالله 
الساحر نفسه ویفشی على بنات عشمان. وذلك سرد يمكن 
بساطة أن يدل فى إطار الشاريشى الوئن أر المعشول القابل 
للتولين. لکن حین يفيق عشمان وبأمر برش الاه على عبدالله 
فيفيق: يحدث أمر رائع؛ إذ بدخل السرد عنصر خر فإن بناث 
عدمان اللوالى برش عليهن الماء لا يفقن بل يمئن فى الجلس. 
وهكذاء فإن هذا النص الخوارقى بمارس فعل إبداع مغامر: إنه 
يسرد الخارق الشخیل بوصفه تولیفا ناربخيا عاديا. إنه يمزج 
التاريخى بالتخیل؛ السحرى بالواقعى؛ فى لعبة صرنا الیرم 
نتعلمها من جابربیل غارسيا ماركيز وننسب ابتكارها له فی 
النصف الثانی من القرث العشرين. والمدهش فى عمل مؤلف 
(المظمة) أنه يفعل ما يمعل دون أن يرف له رمش أر نطرف له 
عین: لا يخشى أن یقول له آحد: «لکن بئات عشمان لم يمشن 
بالطريقة التى رویت؛ إن تاريخهن معروف مألوف وأنت کذاب 
مدع مزیف) . والحقيقة التاريخية البسیطة هی أن بات علمان 
لم يمئن فى حادلة ونحد؛ ولو أن ذلك كان قد حدث وجاء 
مؤلف (العظمة) ليضفى عليه تأويلا جديدا لكان ما بفعله ما 
بدخل فى المألوف من التتاج ال(بداعی؛ ما أسماه الجرجانی 
«التعليل التخیلی! ؛ وهر فن عظیم قائم بذانه (كما فى تأوبل 
الشاعرء مثلاء لوضع الصلوب الذى صلب عقوبة له» فجعل 
الشاعر فعحه لدراقيه ومده لبديه مبالغة فى الکرم). لكن ما 
بحدث فى (العظمة» مغاير لذلك وينشمى إلى مجال تخيلى 
أخمر: إن أمر موت بنات عشمان مما فى حادلة راحدة هو كله 
ممنتلق مبتكر لا أصل له فى راقع أو تاريخ . الخیال هناء إن» لا 
يكتفى بدفسير التاريخ» أو الواقع ؛ تفسيرا جديدا؛ بل پبتکر 
التاريخ والواقع ابتكارا من أصله وجدره؛ لم بدرج هذا التاريخ 
الاستیهامی فى سباق التاريخى الوائعی ویمزجه بالسحری 
المتخيل. وذلك فى ااجوهر من التجاوز والجموح وکسر حدرد 
المألوف ولمحدرد والمنطقى والتاريخى رلواقعی. 


المجلسياث والقامات 


رتاصیلا لهذا التصور المبدع لفن السرد والأماد التى بیاح 
له أن برنادهاء ولزجه للمتخیل السحرى بالشاریخی (أو 
الأسطورى المعتبر تاريخها على الأفل فى وعى الثقافة المنتجة) 
هذه الموهبة التخيلية الفذة. فى وصفه خلق الله العظيم بررک 
عبد الله بن سلام أن الله خلق سبعين دنها وملأها لقاء 
وخلق فى كل دليا نبها؛ وکل ذلك ما يندرج فى سياق 
الخلن المجز الدهش العجاثبی الشخیل, لكن ابن سلام 
سرعان ما یمزج المتخيل بالتاريخى ببراعة فائقة وبساطة فائقة 
فى الوقت نفسهء فيقول: 


مقابسة انية 

«رخلق فى کل دنیا نبياء أحدهم يقال له 
موسی؛ وأوحى الله تعالى إلى موسى بن همران 
بذلك فقال موسى بن عمران عليه السلام؛ 
هی هل لهم فراعنة يقائلونهم مدل ما نی 
فرعون ؟» فقال الله تعالی؛ «باموسی؛ لو بلونك 
بفرعوك من آولدك الفراعنة الذين بلوث ۳0 
أولنك الأنبياء لعيل صبرك؛ . 


فمؤانسة تالية 
۰۲ 


بين ما يقنضيه اکتناه هذا الشراث الإبداعى فى العربية 
ضرورة إعادة تصور التاريخ الثقافى العربی من منظور داخحلی؛ 
إلغاء مفهرم عصرر الانحطاط الذى ابتکرته حساسية فنية 
وفكر سياسى سحقه الغرب بمعطياته وقاده بخطل إلى رفش 
اريه وإلى نصوره نصورا تصنعه عفد النقص بإزاء الغرب» 
ورفض صورة الحضارة العربية ای نفرم على معطیات التاریخ 
الرسمی للشقافة وعلی الكثابة البلاطية؛ کتابة السلطة 
والمتسلطين » والمذاهب الفقهية السائدة الرسمية. لفد أرجت 
هذه التبارات كل نتاج الخيال الخلاق والخيال الشعبی 
خاصة من مدار الإبداعية العربية ونفته من فضائهاء فانتهینا 
إلى صورة لأدب نفليدى يمرت بموت المعسرى. وإنه لم 
يفعل ؛ فدمة تراث جميل غنى يسبق مجد العباسيين وبلازمه 


wy 


كمال ابر دیب 


وييفى مزدهرا بعده ثم يزداد تألقا وثراء وانسانية وابتكارية 
ویستمر إن ما بعد بدايات ما أسميناة خطلا عصر النهضة 
رنسبدا بروغ شمرسه إلى نابليون وأررويا والأدب الفرنسى 
والإتجليزى ثم الأورويئ والغربى عامة. فى هذا التراث نمثل 
المقامة نقیضا مباشرا لأدب الخيال الجموح المتجاوز: هی 
قطب الواقعى اللفوی الاجتماعی السردی فى حدرد المألوف 
والمعقرل؛ وهر نقيضها الجامح. وكلاهما لايموت ولابنضب 
وان كان علمنا به يموث وبنضب. 

إن ما أسموه «عصور الانحطاط» هر بالضبط عصور تربر 
الأدب من لصوقیته بالسلطة ودورانه فى مدارها لم تموله 
الكلى نقريها إلى أدب للناس والحياة اليومية . وبين العرامل 
المديدة المسؤولة عن ذلك انهيار السلطة المركزية؛ سلطة 
البلاط؛ فى بقاع العالم العربى وانتقال السلطة المركزية 
السياسية إلى حواضر آخری؛ وبينها انهيارالبنية المعرفية الثى 
مسد فيها نمط الرؤيا الكلية الموحدة وا موولة للعالم ومحرقها 
المرربية الإسلامية المتفئحة الثى نمازجت بالعقائديات 
الأخرى پاحصاب دقاق. هكذاء جفت البلاطاث الثى كان 
النشاج الأدبى الرسمی يدور فى فلكهاء والفیم التى كان 
بمشاح منها ویممق بذرها وديمومتهاء فى آن؛ وأصبح 
مدار الفاعلية الإبداعية الحياة البومية ولختها لغة الحياة البومية» 
من جهة؛ وفن السرد الشعبى للناس العاديين؛ بدلا من نسلية 
الأمراء؛ من جهة آخری. وليس تنامی مفهوم البطل الشعبى 
إلا جسبدا عميقا لهذ التحولات الجوهرية فى الحياة سياسيا 
واجتماعيا واقتصاديا وثقافيا. 

وما يتضمنه هذا الکلام هو آن عملية اشعبنة؛ الأدب 
ولغنه وتحديئه عميقة الجذور فى الثاریخ الإبداعى العربى. 
فلقد كان ما حدث اسشمرارا لثبار فوی عرین نضرب جذوره 
فى الجاهلية والإسلام الأول ونستمر بقوة فى عصر الغازی 
والفتوحاث وتتأوج فى الحياة العباسية. ولقد سجل لنا ابن 
المثز حثی مرحلثه البکرة نلك» ٠‏ كما حفظ لا أبو الفرج 
الأصفهانى فى زس تال؛ ملامح من هذا النشاج الابداعی 
الذى اشتد عوده خارج مسارح السلطة والبلاطات ونی مواقع 
الحياة اليومية: من شعر الفقرء إلى شعر الاحتجاج الطبقی إلى 
شبعر الجبون والجنس والشجاوز الأخخلاقى. والفول؛ فى هذا 


۳۳ 


السیاق؛ إن شعبنة اللغة الشعرية تأثير رومانسی غربى أو 
حصبلة للمعرفة ب اتی إس [لیوت؟ » وان لغة الشعرية العربية 
قبل ذلك كانت بلاغية خطابية.. إلخغ, لیس إلا من باب 
الجهل المدقع الذى يسم الكثير من الکتابات النقدية العربية 
فى مرحلة طغيان الثقافة والحضارة الأوروبية» خصوصا فى 
نتاج الدارسين أو الأدباء المستغربين من العرب الذين انتفلوا 
إلى دراسة الأدب العربى الحديث لسبب أو آخر درك أن 
تكون لديهم معرفة عميقة مؤسسة ناسیسا جيدا فى الثراث 
العربى وناريخ نطور الإبداعية العربية. 


وك 


أولى الظواهر الفائنة فى (كتاب العطمة) هی النهج 
البتکر الذى يفن فى رسمه لبرسم نفسه فى التاريخى 
والوافعى. وهو يفعل ذلك بادعاء الطبيعة الكتابية لمادته 
نجنب الوسم بالسردية المشافهة. ولعل هذا أن يكون أول مثل 
ناريخى فى العربية على رفع شأن الكغابة إلى هذا الستوی 
الخطير. فالكتابية هنا تشماهی مع الوثوفية والمصداف والتاريخية 
وتتناقض مباشرة مع الختلق والمرئاب فيه والمشكوك فى أمره. 
المعرفة الكتابية هنا نفيض للمعرفة الشفاهية. والمؤلف ينسب 
الكتابية إلى مادنه بسبل مختلفة: بدواء تتقل العرفة ببوح 
مباشر إلهى غير محدد ‏ خلق الله آدم وعلمه الأسماء كلها 
وما كان وما هو كائن وما سیکون - لکن سرعان ما يبعطف 
النص ليحيل هذه المعرفة إلى معرفة مکتویة: أول فعل للكتابة 
بمارسه آدم الذى يؤدى فعله إلى حفظ المعرفة من الزوال 
رحمایتها ضد الفناء. أما فعل الكثابة الثائى» فهو ما يقوم به 
دانیال وتلامذته فى المغارة التى تسمى المانعة. وهو فمل كتابة 
هائل الأبعاد بكل ما للكلمة من معنى ؛ إذ ينخرط فيه أربعون 
كاتبا يملكون عدة الكتابة الكاملة الكافية: ويملكون من 
المعرفة والذكاء والحيلة ما يضمن أنهم يخرجون بما كتبره 
من المغارة قبل اللحظة الفاصمة التى تنغلق فيها المغارة 
فتهلك الجهلة الباحثين عن المعرفة المقدسة. ثم إن دانیال 
يضمن البقاء بفعل أكثر دبمومة شا کان آدم فد فعل؛ 
مجسدا التطور التاريخى للحضارة الانسانية وللمعرفة نفسهاه 
والانتقال من الكتابة على ألواح العين إلى الكشابة على 


سس هه یت یب د 


الجلد ثم إلى الکتابة على صحف النحاس: أما الفعل 
السحرى الأخير من الكتابة؛ فإنه تأليف كل هذه الأفعال فى 
کتاب ومنح الکتاب عنرانا محددا هر (كتاب الدفائن) . 
وتفتدنا هنا مسألة: هل ألف هذا الكتاب من صحف النحاس 
م من مادة أخرى؟ وكيف يجمع كتاب من صحف الثحاس 
يمكن للراوى أن يزعم أنه يملك نسخة منه وبدعو الخليفة 
إلى أن «يقعه فى يده . وهذه المسألة لا تتطلب جرابا! فهى 
رجه من وجوه امتزاج التاريخى والممكن بالسحرى اظئل 
الستحیل, وهو ما لا ينبغى أن بسال الولف عن معقوليته 
وامکان حل التناقض المدمثل فيه؛ لأن مثل هذا الدمط من 
الخيال الشجاوز يرفض أن يسلم نفسه لفاییس المعقولية 
والعناسق والإمكان التى يخضع لها عباد الله الأحرون من 
الہش کتابا وغير کناب ونحن ندين له بما وصفه الجرجانی 
من ضرورة فبسول المقدمات النطقبة التى يدعيها لنفسه 
والتسليم بنعائجها دما عبر عنه كولريدج بعد ذلك بقروث 
بمصطلح «تعليق الاحتصدیق) 6ه نعطو ال Suspension of‏ : 
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هكذا ییتکر النس نهجا بديعا فى التعامل مع اففتلق» 
الخیالی» اللاسعقول؛ الجامح؛ المتجارز لحدود الثاربخی 


والمعقول بترسيخه وتجذیره فى التاريخى والعقول؛ وهو بذلك , 


پمنحه مصداقا مواهما؛ لا مصداقا منطفيا حقیفیا؛ ومشررعية 
مخايلة؛ لا مشررعبة قابلة للتمحيص رالبرهان. غير أن ذلك 
بنطبق على فمل الإبداع لا على مادته. فلا شك أن النص 
يسعى إلى البرهنة على سلامة مادله بكل الطرق الممكنة فى 
إطار الفكر الدينى رالبنية المعرفية التى تتشکل على معطیات 
الإيمان والعقائدية الدينية. ثم إن السارد يطور تقنية أخرى من 
تقلیات المزج بين السحرى المتخيل والواقعى المادی؛ نتمثل 
فى ربطه الباشر لما يحدث فى العالم الآخر بما هو قائم فى 
الحياة الدئها. ومن ذلك أنه حين بستفرق فى وصفه المذهل 
للجنة وللجمال اللخارق فيها بصف جمال الحور العين؛ وهو 
جمال قائم طبعا فى عالم يأتى بعد فناء هه الحياة الدئياء 
بسحر تأثیره على أهل الحياة الدنيا ‏ الذین سيكونون قد منوا 
على أى حال؛ واضعا كلا الوجودين تزامنها على محور 
وجودى واحد وملغيا التعاقب الزمنى المفترض لهما: 


المجلسياث والقاماث 


«رجوه نلك الحور أضوأ من الشمس رالقمر؛ لها 
عيون لو کشفت عيونها وغمزت لبنى آدم عليه 
لسلام فى دار الدنبا مات كلهم شرفا إليها. 
وعلى جبینها [كليل کانها شمس مضيئة؛ فى 
كل زند من زنودها ألف سسوار من الذهب 
الأحمر؛ مكلل بالدر والجوهر. يبان مخ سافها 
من وراه حللها من رقة جلدهاء وفى كل رجل 
من رجليها ألف خلخال من الذهب الأحمر. لو 
سمع لذيد صونها أهل هذه الدليا لمانوا شرنا 
إليها؛ . 


فى كثير مما يفعله: تبدو أليات السرد؛ والتحكم التلاعبی 
للراوی» تأسيضية تاريخيا. رنکشف لنا حقيقة دالة: هی أن 
تجذير التخیل الخوارقی فى التاريخى ‏ وهو فمل على درجة 
كبيرة من الوعى بوهم بأنه يفوم على غياب الوعى - آلبة 
عريقة فى السرد الإنسانى رلیست ابتكاراً حدائها أو ما بعد 
حدالى؛ رأن الحدائية وما بعدها نشتق هذا الفعل من مصادر 
تاريخية سابقة؛ كاشفة بذلك عن بعض مقوماتها الإبداعية 
والعقائدية. وتمئل هده الآلبة النقيض المباشر لآلية أخعرى 
تعرفها الكعابة الروائية معرفة جيدةء هئ نفى الواقعية عن المادة 
السردية ونسبتها إلى المتخيل رالبتکر كلية. هو ذا نموذجان 
متباينان 

۲ حليم بركات فى روايته (إنانة رالنهر‎ : ١ ١ 
- ۱۹۹۵ دراسات الآداب» ييروث.‎ - 
+ يقول: «هذه الرواية نستوحی ولا تنلین‎ 
» فافيلة هى التى أعادت صراغة الراقع‎ 
- جبرا إبراهيم جبرا فى روايقه (السفينة)‎ :۲ ١ 
دار اللهار» بیروث؛ 4 يقرل: ان‎ 
شخصیات روایته من ابتكار الخيال وأی‎ 
شبه بينها وبين شخصيات حقيقية من‎ 

قبيل الصدفة الجردة؛. 
1 : أدوئيس نی (الکتاب: أمس» المكان» 
الآن) - دار السافی؛ لندن» ۱۹۹۵ - 


Ye 


كال لوقف بت تک اه با بسچ سا 


بورد عدوانا فرعيا هو؛ «مخطوطة تنسب 
للمتبی بحفقها وبنشرها أدوئيس؛ . 

۲ -۲: كمال أبو ديب فى (عذابات المتنبى فى 
صحبة كمال أبو دیب والعكس بالمكس 
۰ھ ۰ للمسيلاهد) ‏ دار 
الساقی؛ لندن ۱۹۹۵ - يكتب: فى أحد 
الفصول: «اورال الشبی السرية مدرجًا 
نسخة الخطوطة الأصلية لها بخط يد 
لبی مع تخطیطات رسمه النبی 
نقسه) . 

هكذاء يتجلى موقفان متضادان من فعل الإبداع رفن 
الاخنتلاق: الأول بنفی عنه الأصول الوافعية والتجذر فى 
التاريخى وينسبه إلى ابتكارية الخهال واخشلافيئه؛ والثالى بنفی 
عنه متخبلینه ويسعى إلى برهنة جره فى التاریخی وتأصله فى 
الوافع. والمدهش فى الأمر هو أن الآلية الثانية؛ وهی الأكثر 
حدالة زمنيا؛ إذ تبزغ فى نتاج ما بعد الحداثة بشكل خاص: 
هى الأعرل والأقدم ناريشياء كما يجلر (کشاب 
المظمة) ونصوص إبداعية غيره سأعرض لها فى مجال 
أخر, 

وقد يقول قائل إن الأمر يرتبط بطبيعة المادة المروية نفسهاء 
وإن هناك لناسبا عكسيا بين طبيعة المادة والآلية التى يتبناها 
النص؛ فكلما كانت المادة اکشر دخولا فى المعمقولية» 
والواقعية؛ وأشد ارتباطا بزمان ومكان محددين اجتماعيا 
وسياسيا واقنتصادياء مال الراوى إلى لسبة عمله إلى الخبال» 
والعكس صحيح. غير أن الأدلة التاريخية لا نسوغ هذا 
الشفسير؛ رغم ما يسدو عليه من قدرة علی الإقناع. إن 
الوهرانی؛ مشلا؛ يلجأ إلى آلبة الحلم لیمسرد مسرودانه 
الخوارقية العجائبية عما بدور يوم الحشرء وفى النهاية يسقط 
من على فراشه ويفيق من الحلم؛ أى أله بست‌خدم الآلية 
الدائية» وهی نسبة المسرود إلى الشخیل ونفی وانعیته 
وناريخيته. أما المعرى» فإنه لا يستخدم آلبة مشابهة فى رحلته 
إلى العالم الآخر» مع أن مضمون ما بسرده خوارنی عجائبى. 
ريدو أن شهرزاد العظيمة تنهج نهجا اللا يحتفظ لنفسه بقدر 


۳۳۹ 


من الإبهامية والاحدمالية؛ فهى تروی الخوارفی والعجائبى 
بعبارة غتمل كلا الثاریخی راشخیل؛ هی ببساطة: «بلنی 
أبها الملك السعيد آن...». وإنه لجدير بالإبراز والتأكيد أن 
جميع هذه الآلياث مبتکرات للإبداعيا السردية العربية تعره 
إلى مراحلها الأولى؛ وأن ایا منها ليس اقتباسا حديث العهد 
عن ثقافة آخری. وسدو لى ممكنا أن الالمتین الرئيسيئين 
تشتقان من آلبات السرد فى الفرآن الكريم أصلا؛ ففي هذا 
النص العظيم تبرز فكرة «اللوح المحفوظ؛؛ من جهة؛ وتأصل 
النص القرآنى فهه رتبرز» من جهة أخخرى؛ فكرة الفعل 
الفیزبای الحقيقى الذى يتجذر فيه الخارق والمدهش كما فى 
الإسراء والعراج. وهذه فرضية لا أزعم لها السلامة الآن؛ غير 
أنها جديرة بالتأمل والتفصى. 


۳۹ 


بين تلك الفاصل التى بتکشف فيها فمل الخبال المتجاوز 

فى واحد من أكثر تملیانه صفاء وسلاسة ما برویه عبد الله 

ابن سلام عن خلق «أرض من الرصاص» فيها مدن من 

الذهب الأصفر ما يملم عددها إلا الله تعالى. هذه الدن 

«جمل الله لاهلها سرراء كل سرير منها يسبر بصاحبه حيث 

شام إذا مرها . أا الخلق ألفسهم فلهم وجوه مدل وجوه بلى 

آدم» وأبدانهم أبدان طيور؛ وارجلهم أرجل بقر؛ ورژرسهم 

كسرؤوس الآدمسيين. هنا بای هذا الوصف الساحر الذى 
يستحق الاقتباس ححرفيا: 

«لكل مدينة من تلك المدائن ثلائة آلاف ألف 

لف ألف مرج؛ فى كل مرج روضة فی كل 

روضة» مائة حديقة, فى كل حديفة ماثة شجرة؛ 

على كل شجرة مائة ألف نوع من الشمر» على 

كل لمره مائة ألف لون من أنواع الورق. وقد 

خلن الله سبحانه على كل ررقة سررا پرحلون 

إلى أهلهم عليسها. فإذا وصلوا إليها تطاطات 

الأشجار حتى تبقى رژوسها على وجه الارض» 

فیصعدون الأسرة ويجلسون فیها. فکلما جلس 

منهم واحد ارتفمت الورقة عن وجه الأرض» فلم 

تزل ترفع ورقة بعد أخرى حنی يتكامل القوم 


ل ا ج ص ےو المجلسياث والقامات 


الذین بربدوث الصمود والبسیت. فإذا تکاملوا 
ارنضعت الشجرة بذلك القوم حتی تبلغ تمام 
طولها. فقال عمان رضی الله عنه: ما مقدار 
علر تلك الأشجار ومشهاها؟ قال عبد الله بن 
سلام رضى الله عنه: طول كل شجرة مسيرة 
نسمين ألف سنة» فإذا أراد إنسان أن بنزل 
تكاملت لهم بطون أرضهم. وهم یصوموث بوما 
ويفطررن يوماء يتلذذوث بصيامهم أكثر ما 
تلاذرن بإفطارهم. ولهم فى أصول نلك الأشجار 
مجالس يتعدى كل مجلس مسيرة أربعة آلاف 
ألف الف ألف سنة؛ المجلس الواحد مثل دلبانا 
هله برها وبحرها وسهلها وجبلها بالطول 
والعرض. لسبحان الله اللك الفدوس السلام 
المؤمن الهیمن العزيز الجبارالتکبر ‏ 

وبين هذه الفاصل أيضا هذا الوصف لفدة آحری من 

مخلوقات الله العجيبة. فمقابسة آشهی؛ 

ولم أطبق ذلك الهرى بأرض من بلور؛ وجعل 
طرلها للائمالة ألف ألف ألف سنة؛ لم جعل 
فيها رجالا ونساء من البلور؛ فيلقى الرجل منهم 
المرأة فيقبصها فتحمل فتضع. وهم لابشوك فى 
تلك الأرض والرجل والمرأة مسثل ذلك. فسذا 
وضعت غلاما أو جارية نتبت فى الأرض» فإذا 
أراد انقضاه‌ها عنه يرجع إلى حاله فى الصغر 
فيطول خمسمالة سنة والعرض مثله. ویلحس 
بعضهم بعشا فيشبعون. فإذا قضى الله تعالى 
على أحدهم بالرت غاص فى الأرض فلا 
يعرفون له راء وبلبثك ولده موضعه. بين نلك 
الخلائق أنهر» كل نهر طرله مسيرة للائمائة ألف 
سنة فى عرض للاثمالة سنة. يتكلمون بتسبیح له 
خوار؛ يصرخ بعضهم بسعض: دلا نكن من 
الغافلين؛ فیضجون من خوف الجبار بالتسبيح 
والتهليل والتقديس والتحميد حتى إن ذلك الماء 
يفور لکثرنهم وهوله منهم» حتى إن الخلق الذين 
من البلور يصرفون وجوههم إلى نحورهم مخافة 


منهم رما وقعث الغفلة؛ وان لم يصرفوا وجوههم 
يور الاء عليهم فيغرقهم مع طولهم وعرضهم 
وعظم خلقتهم؛ فيستغفروث بلغائهم ويستكفون 
من شر ذلك الاو نیحمدرنه؛ ولذلك خلقهم 
سبحانه رتمالی. لا إله إلا الله الملك القدوس 
السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبارا . 


لمزانسة أوفى: ۱ 
غيرأن الذروة الجمالية والتأليرية لفعل الحیال الخلاق 
المتجاوز هی درلما شك رصف الجنة, هنا پلفی الزمان» 
ویتبخر الکان؛ ونعطل آلماث الرجود وقوانينه؛ وتنقلب آلمات 
نشاط الجسد الانسانی» ویتحول العالم إنسانا وإلها وأشياء إلى 
کون خارق لكل ما هو مألوف مدرك؛ هنا تشحقن غرائب 
الأحلام وتتسربل الأشياء بشهرة الإرادة البشرية. ولعل أسمى 
ما فى هذا العالم العجائبى السحرى من تکوپنات حارقة؛ 
جماليا وحسما وإيمائيا؛ أن نکون مشاهد الجمال الأنشوى 
والتحقق الحسى والمارسة الجنسية. وليس بوسعى سوى أن 
أحيل القارئ إلى هذا الجزه من النص ليقرأه بمتعة فذة؛ فيما 

أكتفى هنا بالمشهد الخارق التالى؛ 


فاتية القابسات 
«نی كل جنة خلق الله نعالى لمائمائة ألف 
مديئة؛ فى كل مديدة ألل ألف قصر من الذهب 
الأحمر والدر والجوهر والياقوت الأحمر والزمرد 
الأحضر . فى كل مدينة أربعة آلاف آلف آ٠‏ 
أل ألف باب من الفضة البيضاء مساميرها من 
الذهب الأحمر. فى كل فصر من قصور تلك 
المدائن آلن غرفة بعضها فوق بعضء فى كل 
غرفة ألف شباك شبك بقضبان من لور على 
كل شباك من نلك الشبابيك سرير من الذهب 
الأحمر؛ على كل سرير آلف ألف فراش من 
الحرير والسندس الأخنضر مكلل بالدر والجوهره 
والفرش مفروشة بعضها فوق بعض؛ جالس على 
«کل من» نلك الفرش حورية من الحور العین 


۳۳۷ 


كمال ابر دیب 


۳۳۸ 


علیها سبعون حلة: والحلل ما بين الأحمر 
والأخضر رالأقحران والأرجوان؛ منسوجة بالدر 
والجوهر والرجان. وجوه تلك الحور أضوأ من 
الشمس والفمرء لها عبوث لو کشفت عبونها 
وغمزت نی آدم عليه السلام فى دار الدنبا مات 
كلهم شرفا إليها. وعلی جبینها إكليل كأنها 
شمس مضیدة؛ فى كل زند من زنودها ألن 


سوار من الذهب الأحمر؛ مكلل بالدر والجوهر. ' 


يبان مخ ساقها من وراء حللها من رقة جلدهاء 
وفى کل رجل من رجليها ألف خلخال من 
الذهب الأحمر. لو سمع ليذ صونها أهل هذه 
الدنيا لاتوا شوقا البها. فى عدنها ألف قلادة من 
الدر والمرجان واللؤلو والعقبان؛ یضی؛ كل عفد 
من عقودها مثل الكوكب الدرى. وبين يدى 
كل حورية ألف وليدة وألف وصيفة. مکتوب 
على باب كل قصر اسم صاحبه؛ رمکثوب على 
نحر كل حورية اسم صاحبها؛ يعنى زوجها؛ بنور 
يتللا : «أنا لفلان بن فلانة؛. طول كل فصر من 
نلك القصور ألف سنة وثلائماثة سنذ؛ وعرضه 
ألف سنة وأربعمائة سنةء فى كل فصر ألف 
باب » ما بين الباب والباب مسيرة خمسين سنة» 
على كل باب بستان عرضه مائثا سئة؛ يجرى 
فى كل بستان نهر من لبن ونهر من عسل ونهر 
من حمر لذة للشاربين ونهر من ماء غير آسن؛ 
يعنى مكدر. والنهر الذى من اللبن لا يتغير 
طممه؛ والنهر الذى من العسل مصفى. منصوب 
على كل نهر ألف خيمة من الزمرد الأحضر 
والباقوث الأحمر؛ فى كل خميمة سرير من 
الذهب الأحمرء عليه فراش من الحرير الأحمر 
والأخضرء وفى كل بستان من الفواكه کیره ما 
نشتهی الأنفس وتلذ الأعين. وفیها ما لاعين 
رأت ولا أذك سمعت ولا خطر على قلب بشر. 
فإذا دحل أهل الجنة الجنة افترقوا إلى مدازلهم» 
فتستقبلهم الحور العين؛ كل إنسان يستقبله 


سبعون حوراء عليهن الحلى والحلل مكللة بالدر 
والجوهر؛ وعلى رأس كل حوراء تاج له شعاع 
أضوأ من الشمس؛ والإكليل على جبينها من 
ثور العرش. مع كل حرراء ألف وصيفة رألف 
ولبدة. بایدیهن صوالج يرفعن بها أذيال الحور 
كيلا تتلوث بالزعفران والمسك. وبيد كل واحدة 
منهن کاس مثل فلفة الشمس» فيه ماء وشمر 
ولبن وعسل؛ وبين ذلك حجاب كيلا يختلط 
بعضه إلى بعض. فإذا استقبلوا وی الله تعالى 
فينظر ولى الله تعالى إلى ما أعد الله من النعيم 
وينعجب من الحور؛ فیقول: المن هؤلاء يا 
رب؟؛ فيقول الله تعالى: «با عبدى؛ ما ری 
كلهن أزواجك ونساژك ولأجلك خلقتهن 
ولأجل نعبك وسهرك بين بدى فى ظلمة اللبل 
رصبرك على البأساء والضراه فى دار الدنيا 
وخوفك من عذابى. فالآن قد جملتك من 
الأمدين وأمنتك من عسلابی وأسكيتك دار 
كرامتى ؛ وزوجتك بسبمین حوراء لحفظلك 
فرجك من الزنا. فالآن جعلتك من الأمنين». 
قال - لم إن الحور العين بفدمن ما بأیدیهن من 
الکاسات إلى ولى الله تمالی فيشرب الذى فى 
نلك الکاسات جمیعه. فشرجم نلك الحور 
بالفرح والسررر إلى تلك القصور وبدخلن إلى 
منازلهن مع ولى الله تصالی. لكل حمورام منزل 
مبنی من القباب والخيام . فى كل مسكن من 
تلك المنازل سرير من الادهب الأحمر سرصم 
بالدر والجوهر والياقوث؛ وعليه سبعرن فراشا من 
السندس رالاستبرق بمشها فوق بعض» فإذا 
جلس ولی الله تعالی على السریر الذى قد أعد 
الله له دخلت الحور منازلهن مستفبلاث جميع 
أبواب منازلهن إلى سرير ولى الله تعالى ؛ فيجلسن 
على أسرنهن مستقبلات إلى ولى الله تعالى وهو 
جالس على سريره. فإذا اشتهى ولى الله واحدة 
منهن علمت من غير إشارة ولا دعوی؛ فتفتح 


باب قبئها ونخرج بتلك الحلى والحلل والحسن 
رالجمال والکمال؛ كما قال الله تمالی: «لم 
بطمشهن انس قبلهم ولاجان؟. فإذا دلت من 
ولى الله فإنه يجامعهاء فبمکث فى مجامعتها 
مرة واحدة مقدار أربعين سنة من سنينا هذه لا 
تنقطع شهرنه؛ وهو على صدرهاء ولعرل يجرى 
من تختهاء والولدان وتوف على رأسيهما بأبديهم 
امناديل من السندس بروحون علبهما إلى أن يدما 
شهونهما مدة أربعين سنة. ثم تقوم تلك 
الحوربة فتدخل منزلها فتجئ أخخرى من الحور 
فيجامعها فإذا هی بكر فيبرح فى مجامعتها 
أربعين سئة على العادة. لم تزل تدخل راحدة 
ونخرج أخرى كلهن بکاری؛ فإذا فرغ من 
مجامعتهن عدن بكارى كما كن بقدرة الله. 
ورلی الله مستكئ على سريره؛ وبطوف عليهم 
غلمان لهم كأتهم لول کر بان رگاس 
من معين ؛ وفراکه ما بشنهون؛ يأكلون وبشربون 
لا يعخوطون ولا بسولون إلا (آنهم» يعرفون عرفا 
من اجسامهم فيخرج ذلك البول والغائط وهو 
أذكى من المسك الأذفر والعنب الأشهب؛ لأن 
أرض الجنة لا تقبل النجاسة. فبيدما ولى الله 
على الأمن فى لعبه وضحكه ولهوه مع الحور 
العين إذ نزلت من فرق رأسه قبة من لور يبان 
ظاهرها من باطنهاء ونيها سرير من الذهب 
الأحمر؛ وعليها سبعون فراشا من السندس 
. ولاستبرق بعضها فوق بعض؛ ويها جالس 
حوراء يغلب نورها على نور الحور المین» وعلیها 
سبعون حلة من النور. فإذا نظر ولی الله لها 
تعجب من حسنها وجمالها كذلك؛ فيقول ولی 
الله تعالى! دمن هذه يارب؟) فيقول الله تعالی؛ 
دخاطبها حتى يمك با عبدى:. قال - 
نیکلمها ولى الله تعالى. فإذا کلمها تحت باب 
قبتها وعرجث إلبه وهى تفول: #حبيبى كيف 
نسیتتی ؟ ألم تذکر صبرى علبك ومعك فی دار 


کت امي ا ۳۳-۲ الجلسيات والمقامات 


الدنييا على الجوع والعطش رالعرى ولشکری 
والبلرى؟ أما أكرمتك؟ أما احشماك على 
البأساء والضراء؟ ألم تذکر كذا وكلا واا 
زوجتك المطيعة لك فى دار الدنیا ۰6۴ 

قال - فيبكى ولى الله تعالى ویفوم ويمائقها وإذا 
على نحرها مکتوب غرها ثرا اسمها عرية؛ 
وعلى رای کل زند من زنودها ألف سسوار من 
الذهب الأحمر؛ وفی كل رجل من رجليها ألن 
خلخال؛ وعلى رأسها ناج من النور. فإذا نظر 
الحور العين إلبها وإلى حسنها وحسن لباسها 
بقلن: «ربناء لم لم تزينا لأجل رلى الله 
متلها؟». ليقرل الله تعالى؛ «معاشر الحور 
العين؛ زینت أمتی لكدرة صبرها فى دار الدنبا 
على الجر والبرد والجوع والعطش والخرك 
وطاعتها لی ولزوجها فی الدنیاء وبالذى فاست 
من ضصص الرت وظلمة القبر وهيبة السوال 
وهول يوم القيامة؛ لأجل ذلك زينتها علیکن. 
فتقول الحور العين؛ «ربناء يحق لها أن تزينها 
علينا بالزينة والحسن والجمال». لم تقول الحور 
العين : «ألا يا عربة؛ لا لخمسدين الیوم. الهوم هوم 
الفرح والسرور فى داز الأمان. ليس هاهنا مرض 
ولا موث ولا هم ولا غم ولا سقم ولا حوف ولا 
جوع ولا عطش ولا تعب ولا نصب ولا حر ولا 
برد ولا ظلمة ولا شقاءه. قال - فیعطی لكل 
ولى من أوليائه فى «الجنة4 ملكا وحورا وقصور! 
وولدانا وسانین ومن الخلد حستى يقول کل 
راحد منهم: انا غنى ولا اعطی أحد مثل هذا 
فى الجنة؛؛ وهذا يقوله المساكين الذين هم أقل 
الناس ملكا رمالا رحررا وقصسورا رأزراجا في 
الجنة لكونهم ما بطلم أحد منهم على ملك 
خر حتى لا یقی بيهم تحاسد. ويعطى أهل 
الجنة فى الجنة ما لا عين رأث ولا أذن سمعت 
ولا حطر على قلب بشره فى مقام أكلها دائم 
وظلها وقطوفها دائية وفواكه متدلية تلطف بقدرة 


۳۳۹ 


كمال ابر دیب 


الله مالی وی إلى کف مشتهیها فبأكل؛ 
كلما قطفت واحد: ترد أحرى إلى مکانها 
وتبلغ مثل ما كانت فى ذلك الغصن؛ ولو فطعم 
منها عشر فى الحال لسلسلت بينها الألماره. 


وخدام مسك الزانسات فى عشر ليال سقطعات 
۸ 

بين السماث المائزة ل ( کتاب العظمة) أن تقنیات السرد 
الروائى فيه تصل درجة عالية من النضج والسفسطة والتعقيد» 
فالنص لبس فعلا منصلا للسرد من البداية إلى النهاية؛ بل 
بخضع لعملية تقطيع وتداخل رثنظهم تبلغ أحيانا مستوی من 
الحيوية بحق له أن يوصف بأنه «مسرحة للنص؛ ولآلبات 
الأداء نیه. ولأن النص ذو أهداف تألهرية؛ بل لرهايية ثربوية 
إلى حد ماء فقد كان يمكن له فى أبدى سارد اتل مهارة 
أن يؤول إلى مجرد خبط سردی يتخذ من المنطلق القصصی 
مجرد ذريعة للقص ونقطة بداية له؛ لم ينساق إلى سرد 
معطياته أو محتواه الفكرى الشربوی غير أبه بفن السرد ذاته 
ومفستضيائه. وان فى الأدب لكثيرا من مثل هذه النصوص 
الذرائعية. غير أن مؤلف (العظمة) أشد وعها رحيطة رعنابة 
بفن السرد ذاله من أن يفعل ذلك؛ كما سأظهر بتفصيل فى 
فقرة قادمة. إن ل (المظحة) عمليا ثلاثة رواة؛ الراوى الأرل» 
وهو ناطق النص المكشوب أمامنا بكليئه من ألفه إلى ياله؛ 
والراوى الشانی؛ وهر ناطق النص الذى يرويه الحسسن بن 
الحسن البصری؛ والراوى الثالث وهر ناطق الدص الذى يرويه 
عبدالله بن سلام. أى أننا آمام بنیة سردية هی بنبة الدواگر 
المتعالقة» كما أسميئها فى مكان آحر فى سياق دراسة (ألف 
ليلة وللة» ؛ وهی بنهة توليدية؛ جوهرية؛ فى السرديات العربية, 
بل لعلها أكثر سمات السرديات العربية تمييزا واحتصاصا 
وتأصلا. ومن العبث أن نصف مثل هذه البئية المولدة بأنها 
تتألف من حكابة الإطار ومن حکایات لبابية بحصرها الإطارء 
كما يفعل تزفیتان نودوروف فى دراسعه (ألل لبلة), لأن 
مفهوم الإطار يهمش فعل السرد البدئی ودلالته ربهمش 
الرارى الأول تماما. وواقع السردية العربية عکس ذلك: وهو 
أن الراوى الأول ذو دور عالى الأهمية؛ بليغ؛ وأساسی. كما 


f. 


أن مفهوم الإطارية يؤدى إلى عزل الحکایات واحدتها عن 
الأخريات؛ أما فى السردية المربية؛ فان الدوائر المسردية 
متعالقة, متشابكة؛ متداخلة ومتفاعلة. وان (کتاب العظمة) 
تخیر نموذج لذلك! إذ إنه يسرز الشعالق بين السرودات فى 
كل من الدواثر السردية بطر فعالة وينتقل من رار إلى رار 
ومن فطاع مسردی إلى قطاع آخبره بشكل يؤدى إلى خلق 
«الحس الاحندامی؛ (الدرامي) من جهة؛ ربرفعم ربوتر مستوی 
ار والفعل ؛ إذ بشرك للقی نفسه فى كل من الدرائر فى 
آلية السرد وشبكيات المسرود ویخضمه بقرة مال تأثیره؛ 
وشحول بذلك كله إلى فعل أشد قدرة على الإقناع ‏ إذا 
کان الإقناع من الفاعليات المطلوبة فى العمل السردى» 
ریدو لی أنه كذلك. 
لتتأمل الحلفة التالية؛ مثلا؛ الثى ترد فى فقرة من النص 
ينقلع فيها خيط سرد الراوى الثالث؛ عبد الله بن سلام ؛ 
لیقتحمه الراوى الثانی ويقحم معه معطيات تکشف خلفیات 
ومكونات تثرى وتضئ الوقف بأكمله وتعطى للسارد الثالث: 
ابن سلام؛ مكانة لم يكن مکنا أن ندركها أو تتسبلور من 
خلال سرده هو: 
«وخلق لهم جدة ونارا. فقال عشمان رضى الله 
عنه: هل عاینوا تلك الجنة والتار؟ .قال عبدالله 
ابن سلام رضی الله عنه: تعرض علیهم بالغداز 
والمشی. فقال عشمان رضى الله عنه؛ هل لهم 
ليل؟ قال: نعم؛ ولکنه يسطع البحر الذي على 
باب كل مدينة فغنكشف نلك الطلمة عنهم. 
فقال عدمان رضی الله عنه: هل ينامون شينا؟ 
فال عبد الله بن سلام: لا بمرفون النوم إلا 
القليل' ولا بميلون إلى اليقظة؛ مطيسعين 
مسلمين غير معرضين. فقال عشمان رضى الله 
عنه طوبی لهم. فشال عبدالله بن سلام رضى 
الله عنه: طوبى للصالحين من أمة محمد صلى 
الله عليه؛ فإن لهم ما هو حير منهم وأفضل. 
فسبحان الذى هر على کل شئ قندير. وسا 
وصفنا من شوم إلا وهو جل رعلا بفدر على 
أعظم منه؛ وهو أعظم من كل شی. فويل لمن لا 


سس لیات رالقامات 


براقبه» (وويل لمن» لا بستحی منه؛ وربل لمن لا 
تسكن فى قلبه الرحمة؛ وويل لمن جمدت غيناه 
من الدمع؛ وويل لكل قلب غير خخاشع؛ ووبل 
لكل جوارح غير مستقيمة:؛ وربل لمن دينه 
بدلياه؛ وويل لمن حسنانه فى غير ميزاله؛ وربل 
لمن طول عمره عليه حجه؛ وويل لمن أرادئه 
دلياه لشقوته؛ وويل لمن زین له سوه عمله فرآه 
حسنا وربل لمن يثقى بوجهه سوه العذاب» ردیل 
لمن يثرك الخیر لأهله ووراته ولقی الله بشر. قال؛ 
فبكى شمان رضى الله عنه بکاه شديدا؛ فدخل 
عليه فوم من رهطه؛ فنظروا إليه مغشيا عليه؛ 
فقالرا؛ الشيخ غير ملام فإن عبد الله بن سلام 
عنده؛ فلا شك أنه قد حدله بشئ من عظمة الله 
تعالى . لم أفاق عشمان رضى الله عنه من غشيته؛ 
لم أصرف الوفد الذين كانوا عنده وقال: أنا 
عنكم مشغول: ثم قال؛ يا عبد الله بن سلام؛ 
نما فوق ذلك؟ قال: يا أمير المؤمنين ‏ لم أطبن 
ذلك بأرض من لؤلزة بیضاء طولها مسيرة عشرة 
آلان ألف ألف ألف ألف فسرسخ؛ بل سنذ؛ 
رجمل الطبق عشر طبقات. فسبحان الله جل 
جلاله» . 
وهلا الشهد جزه فقط من عملية تداخعل وتعالق أرسع 
بين السملیتین السرديتين للسارد الثانی والساردالدالك؛ وهو 
ای فى مفصل هام من مفاصل نمو النص وتشابك أبعاده. 
ثم إن التكرار المننظم للمشاهد التى تمسد استجابات التلفی+ 
وهر الخليفة عثمان فى هذه الحالة ومن فى مجلسه؛ والثرکیز 
على ما يحدث له من ردود فعل» وانخراط السارد نفسه فى 
فعل البكاء مرة بعد مرة؛ ار بكاء السارد نفسه وهو يسرد 
راهنمام المتلقى ‏ الخليفة لذلك وسؤاله عنهء كل ذلك ما 
يزيد درجمة الععالق والعشابك بين المسرودات فى کل من 
الدوائره ويرفع احندامية النص إلى مستوى المسرحية المكشفة 
المصغرة. 
وكل هذه السمات تفیض وثنتج من الفعل الشسم بدرجة 
عالية من الذكاء السردى وإثقان آليات السرد وتطوبر النص» 


رهو فعل التقطيع؛ والمداخخلة؛ والمعالقة. فمن الجدير بالذكر 
أن زمن أى فترة سردية يستغرق السارد الثالث فيها فى سرده 
دون أن بقطعه ويشبك المتلقى فى عمله لا تتجاوز فى أطول 
حدوث لها بضع صفحات. لمة دائما قطع من نمط أو أخر 
ولأسباب تبدو أحيانا واهنة لا يسوغها إلا الرغبة الحادة فى 
خقيق انخراط التلفی وإبقاء السرد على درجة عالية من التوئر 
والقدرة على التشويق. وبين أبرع آليات التشويق والإقناع ما 
بدعيه السارد الثالث أحيانا من جهل؛ إذ يعجر عن الإجابة 
عن سؤال ما يوجهه الخليفة؛ كما آشرت فى فقرة أخرى؛ 
ووعده أحيانا بأله قد بجلو نقطة ما فيما بتلو من ححديله؛ درن 
أن يفعل ذلك فى الواقع. وسأكتفى الآن بالإشارة إلى بعص 
الموافع الشيقة لفعل التفطيع السردى؛ وأئرك للقارئ تأملها 
والتمعن فى دلالانها ونلیرها الفنی. 

١‏ «فقال عدمان رضی الله عنه: فما هو رزنهم؟ 
فقال؛ لا أعلم با آمیر المؤمنين .ثم يتابع السرد وكأئما 
سؤال الخليفة إزعاج مؤقت وندخل لا بستحن التوقف عنده 
وإفساد لتسلسل السرد: 9يسمع بعضهم ضجيج پعش ۰۷.۰۰۰ 

۲ - الم یکی عبد الله بن سلام رضى الله عله 
حتى غشى علیه؛ فأمر عدمان رضى الله عله 
بغسل وجهه؛ فرش عليه الماء فأفاق. فقال عدمان 
رضى الله عنه؛ م غشی عليك يا عبد الله؟ 
فقال؛ أسفا على هذه الأمة؛ هل بملمون أن الله 
قد غفر لهم ؟). 

۳ - «قال عثمان رضی الله عنه: هذا سمكهاء 
نما بسطها؟ قال عبد الله بن سلام رضی الله 
عنه: هيهات هیهات؛ بسطها لا يعلم ولا يدرك ؛ 
ولا لعرضها وفعرها منتهى؛ ولا بعلم منتهاها إلا 
الذى خلقها. ثم قال عبد الله بن سلام رضى 
الله عنه: ولو شاء الله عر وجل ما خحلقها» ولكن 
علمه سابق وأمره مطاع؛ رها ينشقم من 
العاصين رالخاطنین. فبکی عشمان رضى الله 
عنه بكاء شدیدا. فقال عبد الله بن سلام رضی 
الله عنه: ما یبکیاث يا امير المؤمنين؟ قال؛ من 


۳۳ 


كمال ابر ديب 


قوله تعالى: اقل ما كنث بدعا من الرسل وما 
أدرى ما يفعل بی ولا بكم إن أنبع إلا ما برحى 
إلى». فقال عبد الله بن سلام؛ أما هر فقد غفر 
الله تعالى له ما نفدم من ذنبه وما تأخمر؛ ومن 
ذلك فى سسورة الفسئح؛ «ويهديك صراطا 
مستقيما»» وبقى حكمه علينا. فبکی عشمان 
رضى الله عنه بكاء شديدا أشد من ذلك وقال: 
عجبت من سمع هذه الأحاديث كيف بفرح؛. 


۹~ 
فى مرقفین قد يكونان فريدين فی النص؛ يحدث ما 
يمكن أن برصف بانه انشصام للتلبس السردی بين الرارى 
الثالث والشخصية التى یتفمصها. إن المألوف هو أن پسرد 
عبد الله بن سلام حدثا ما ہما فيه من شخصيات ومنطوقات 
بأسلرب التنقمص الکلی؛ ۳ دون أن برز صونه الخاص إلا 
على مستوی التعليق الثالى للمسرود حدثا أو صوتا. أما فى 
مثل الموقف الذى أشير إليه؛ فإن ابن سلام يسرد انطو 
ويثلره فور بخطاب موجه إلى الخليفة وكأنما هو جزء متصل 
مستمر فى المنطوق الذى تتلفظ به الشخصبة المتقمصة. هو 
ذا أحد الموقفين: 
«وخلى «فرق) ذلك الرادی راديا يقال له مات 
طوله ستماة ألف ألف سنة فيه سئمائة ألف 
ألف إلى ستة آلاف زبانی؛ بهد كل واحد منهم 
سكين من غضب الجبار. فیونی بقوم من هذه 
الأمة فيملقون على شاطى الرادی بالسنشهم 
وتصعد إلى أفوامهم الحبات من النار فتلتقفهم 
فینادی علیهم مناد: «هؤلاء الذين قبلوا الغلماك 
بشهوة؛ يا أمير المؤمنين) . 


ام 


بين أروع الشالج الثى تنجسزها هذه البئية السسردية 
المتشابكة؛ وهذا التصور البديع لفن السرد ویل المتلقى من 
متلق سلبى ؛ يقبع فى مكان ما حفی من خلفیات النص» إلى 
فاعل حفيفى فى النص وإلى شخصية من شخصياته. وما هو 


۳۳۲ 


أبلغ من ذلك؛ تحويل السارد نفسه إلى شخصية من 
شخصبات النص. وقد يكون کشاب (العظمة) أول نس 
سردى بنجز هذا الا از الفنى الذى قد لا تبدو خطورنه 
عظيمة فى النص المتحقل لفسه؛ لکنها يمكن أن تدم على 
مستوی نظرى ويتكهن بتأثيراتها الفنية الممكنة فى نص كبير 
آخر قابل للإنتاج. ولقد اشتهر فى فن السرد المعاصر خورخى 
لوى بورخیس شهرة كبيرة لأنه طور آلبة مطابقة لهذه الآلبة 
فى بعض نصوصه السردية؛ كما أن جون فاولز اکتسب 
لنفسه شهرة باستخدامه مثل هذه الآليات. 
ومن ذلك ندخل السارد الشانى فى مجری السرد الذى 
بمارسه السارد الثالث. هو ذا نموذج فعال يتحول فيه ابن 
سلام إلى بطل من أبطال الحدث المسرود يسرده الحسن بن 
الحسن البصرى: 
«ثم خلق الله نعالى وراء تلك الأرض أرضا من 
الفضة مسيرة سبعمالة ألل ألل سنة» وجعل 
فيها لمائمائة ألف عالم منها فرع واحد فى 
دنيانا هذه؛ وجعل بانى العوالم فى تلك الأرض. 
وقد سألت عن ذلك رسول الله صلى الله عليه 
وسلم فقال لى: !هی أرض من قضة»؛ فلن 
«صدفت با رسول الله صلى الله عليه؛. فقلت 
ديا رسول الله)» این إبايس اللعين منهم ؟۸ 
فقال: :يا عبد الله؛ لم بعلموا أن الله خلق 
إبليس ولا ذریته؛ . ففلت: «صدفت با رسول الله 
صلى الله عليه؛. فقال عشمان رضی الله عنه: 
صف لى عالا منهم. فقال له عبد الله بن سلام: 
هيهات؛ لا يعلم عددهم إلا الله تعالى خالقهم؛ 
فلا إله إلا الله اللك القدوس السلام المؤمن 
المهيمن العزيز الجبار المتكبر) , 
وفى مثل هذا التجلى لهاء فان آلية تقطيع السرد تکون 
نموذجا لما آسمیته فى دراسة أخرى «فتح اللص الررائي)» 
وهى إحدى الآلياث الأكثر جاذبية وانعشارا فى النص السردی 
الحدائى وما بعد الحدائى خخاصة:؛ لکنها ضاربة الجذور فى 
أغوار تاريخ السرديات ونبلورها ونطورها. 


و او کته تیم 


~١ 
فى النص الأخير القنبس بعد آخر شيق من أبعاد العملية‎ 
السردية وتقدياتها فى كتاب (العظمة)؛ هو إلغاء الرمن‎ 
التاریخی؛ وقلب تسلساه؛ والخلط بين الأزمنة خلطا بارعا‎ 
هدفه تعميق مصداق النص وحویل المتخيل إلى ما يملك‎ 
وائعية الفعلى. ولقد نحدئث أرلى التجلیات اللافتة لهذا البعد‎ 
فى بداية النص؛ ين نسب الراوى الأول إلى آدم إخصفساء‎ 
المرنة فى ألواح من الطبن خباها فى مغارة المائعة فى‎ 
سرندیب بالهند. فلقد حده الراری هنا مكانا جغرافیا وائعيا‎ 
نالما بالفعل» هر جزيرة سرندیب الفرية من السواحل‎ 
الهندیة, لکنه قال إن هذه المغارة وجدث فى عهد آدم؛ ثم‎ 
قال إنها منذ دفن فيها آدم آلواحه تفتح بابها پوما واحدا فى‎ 
السنة هو يوم عاشوراء؛ وعاشوراء هو البوم العروف الذى قثل‎ 
فبه الحسين وأهله بعد الإسلام؛ وبعد زین القص بالذات‎ 
الذى ينطق فيه الرارئ منطوقه المررى؛ والذى يتضمن الإشارة‎ 
إلى عاشوراه التى لم تكن قد حدلث فى لحظة النطق؛ أى‎ 
أن الراوى يلغى الشسلسل الششاريخى وينسب إلى ما كان في‎ 
عهد آدم اسما لم بسر له إلا بعد آلاف السنبن» ويجعل‎ 
الراوى المنضوى فى الررية الأولى يشير إلى ما لم يكن فد‎ 
كان بعد فى زمنه بل كان لايزال فى رحم الغیوب. ثم إن‎ 
بوم عاشوراء لیس نقطة زمنية ثابئة على خط مسار الزمن بل‎ 
هر متحول متفیر؛ وفى هذه الخصيصة ذائها جس لسحرية‎ 
الحدث الای يذكره الراری؛ كأن فوة خارقة ترصد الزمن‎ 
وحرکت المتغيرة دائما ونفتح باب المغارة كلما طرأ يوم‎ 
ماشوراه المتنقل فى المرقع الذى يشغله من السنة, وفی النص‎ 
الذى بد کر فيه موسى بن عمران لخدت الظاهرة ذاتها. فلقد‎ . 
خلق الله» كما يقول النص» نبا يقال له موسی » ویفترض أن‎ 
ذلك كان فى زمن قدیم سابق على موسى هو زمن الخلق‎ 
الأول لكن الراوى يمضى ليقول إن الله «أوحى إلى موسی‎ ۰ 
ابن عمران بذلك» فقال موسى إلهى هل لهم فراعنة‎ 
بقاتلونهم مثل ما بقائانى فرعوث؛؛ ما بشعر بأن الموسيين كانا‎ 
متعاصرین ؛ نیفول الله تعالى ديا موسی لو بلونك بفرعود من‎ 
۰ اوللك الفراعنة الذین بلوت بهم أرلنك الأنبياء لمبل صبركا‎ 
هناك؛ إذك؛ فراعنة آخرون فى أزمنة أحرى معاصرة لوسی‎ 


المجلسيات والمقامات 


وسابقة عليه فى أن. ثم إن النص يقدم ما يشبه الامتحا 
لرسول الله محمد بن عبد الله( ١)4‏ إذ يسأله عن إبليس 
اللعين وعن أمور آخری» وحین يجيب الرسول يفول عبد الله 
ابن سلام صدنت با رسول الله؛ وهو يقول ذلك قولة العارف 
الذى يمتلك معرفة مسبقة بالأمر؛ فکانما هو متجذر فى 
زمن ساحق بمید رطق عن خبرة وليقة به؛ بل كأنما هر 
يشمى إلى كل الأزمنة قديمها وحديثها» سابئها ولاحقها. 
ولقد كان ذلك كامنا مفترضا فيما ادعاء أصلا؛ إذ أعلن 
بیفین أنه يملك کناب الدفائن من كتب دانهال؛ ویمتاح 
معرفثه بالعالم» ما كان منه وما سيكون» من هذا الکتاب 
الذى هو أصلا نسخة عن وسجل لعلم الله وما علمه الله 
تعالى لآدم. 


نتشكل بنبة النص» إذن؛ من تفاعل آلیشین سردیشین 
أساسيتين بمثل بروزهما درجة عالية من السيطرة والتحكم 
بالتشکمل الفنى للنص: أولى هائين الفاعليشين هى السرد 
اخکم لا یفترض أله مضمرن كعاب (الدفائن) لدانیال» 
الثانية هى الشهد الحوارى الاحتدامى الذى يدور فى الزمن 
الراهن؛ وبطلاه الدئئمان هما السارد الشالث عبد الله بن 
سلام والمتلفى الأرل» السرود عليه؛ الخليفة أمير المؤمنين 
عدمان بن عفان. والنص هر حصيلة الدرجة العالية من الوعى 
لآليات السرد؛ وفن التعبير والتأثيرء والسهاق الکانی والزمانی 
لفعل السرد. لقد كان بوسع السارد الفالث؛ كما آشرت 
سابقا؛ أن يسرد مضمرن (کتاب الدفائن) من ألفه إلى يائه 
دون انفطاعء ثم أن بختم سرده بتعليق إقفالى نهائى بصل 
به النص إلى نفطة انغلاقه. لكن طبيعة المادة التى يسردها ابن 
سلام يمكن أن تؤدى فى فعل سرد من هذا الدمط إلى زار 
شمور بالملل نتاك؛ لأن النفس التلقية تواجه بكميات وأقدار 
وأرقام وحلقات متكررة تكرارا فاحشاء ما يصعب أن شيط به 
النفس وتتفعل به انفعالا عميقا مستمرا؛ بسبب آلية مألوفة 
هی تناتصس المردود» فکلما ازدادت درجة التکراره حف رقع 
الروی وخفتت استجابة المعلقى له. وسواء أكان سارد ابن 
سلام مدرکا لهذا الأمرأم غير مدرك لهء فإن ما يمارسه من 


۳۳۳ 


كمال أبو ديب 


تشکیل سردى بشعر بأن لمة مقاومة حادة لاحتمال تشکل 
عملية الردود المتناقص عن طريق تقطیع النص؛ والسماح 
للآلبئين اللثبن وصفتهما قبل قليل بالتناوب والتفاعل فيه 
من أجل خلق درجة عالية من الاحشدامية والإبقاء على 
حیوية التشكيل النصى وعمق التألير على اللقی, ونتجسد 
براعة الراوى فى موضمة لحظات القطع والوصل» وفى 
التركيز على المشهد الراهن أحيانا؛ ولجاهله أحيانا أحرى» 
كما تتجلی فى لنويع المشاهد وإدسعال جزئیات جديدة عليها 
فى کل تكرار لها؛ غير أن الشجلی الأكبر لها بتمثل فى 
تکثیف الکونات العجائبية؛ وإدحال الفخلوفات الغرية فى نقاط 
يمدو أن عملية السرد كادث نصل فيها إلى ذروة ما يمكن 
تممله؛ دون فقدان للتشویق (ما يمكن أن نسميه «اللروة 
الاحتمالية؛ أو «الحد الفاصل بين التشويق والإملال)) , 

ونستحن آلباث القطم والوصل فى النص مزيدا من 
التركيز والتفصيل لأنها قادرة على كشف بعض من أبدع 
ثقئيات السرد فى فن اغفتلق المربى أو كما سماه بديع 
الزمان الهمدانی ببراعة مدهشة؛ «الفتریات)» وهر الصطلح 
الأسبق فى الظهور بفرون من الصطلح الأوروبى المكاني؛ أى 
ل 561100 الذى لابزال الشرجمون المرب يترجمرنه خطاً 
ب «الرواية؛ ؛ والستکر الفعلى له من حيث هو مفهوم 
ومصطلح دقيق هو حد المفترين العرب البارعين القدماء. 

وأبا تسددت وندوعث وظائف السرد الاخستلانی أو 
الامترائى ؛ فان واحدة أساسية منها هى دونما شك التحكم 
التلاعبی والسيطرة والتألير على الثلفی ومارسة سلطة القوة 
الدبرة عليه. ولإحداث هذا التأثير نسعى التقنيات البارعة التى 
يستخدمها کتاب (العظمة) . من هذه التقنیات ما اقشته 
سابقا بالتفصيل؛ مثل تحویل التلفی» المسرود عليه؛ إلى بطل 
حقيقى يسهم فى [نتاج النص إسهاما جوهربا. ولكى ندرك 
كنه هذه العملية يكفى أن نفارن أسلوب السرد عند شهرزاد 
ودور المتلقى ؛ المسرود عليه؛ فى (ألف ليلة وليلة) مع نظاثرها 
فى کتاب (لعظمة). فى (ألف لبلة) » تسرد شهرزاد لمستمع 
هو شهریار؛ وبنحصر دور شهريار فى فضاء السرد بالاستماع» 
درنما تدخيل . ولذلك؛ فإنه فى حكم المتلقى الشجریدی 
الذى يمكن أن يستبدل به أى مستمع آخر دون أن بنرك 


۳۳ 


ذلك آلرا من أى نوع على النص. آما عشمان بن عفان» فإنه 
من نمط آخر تماماء فهو ليس مسرودا عليه نظريا؛ ولا يمكن 
استبدال أحد به. إن كتاب (العظمة) ببرز عشمان فى دور من 
بعبادل نسج النص مع السارد عبد الله بن سلام؛ إلى درجة 
أنهما معا يمكن أن يعتبرا شخصيتون رئيسيتين من شخصیات 
النص يتشكل من تفاعلهما نسيجه وبنيئه الكلية. وبين أبراع 
نقنیات التبادل أن عدمان بطرح الأسئلة ولکنه أحيانا بصبح 
من نطرح عليه الأسثلة. وهو ينفجر فى بكاء شديد بر ما 
بروبه السارد: لكن الدور پنقلب أحبانا فينفجر السارد بالبكاء» 
ربساله عدمان عما يبكيه وعشمان يطرح الأسللة التى تخلق 
الحركات المتعددة فى النص كأجوبة على أسدلته. لكنه بغذى 
عنصر نصدين الخارق فى النص عددا من المراث؛ إما 
باستغراب المروى أو بائواطو مع السارد؛ كأن بقول له: حسنا 
إن ما سترویه مخیف؛ لکن اكشف لی بعضه راسثر بمضا 
لكى نخف درجة الرعب. 

ونبادل المواقع بين السارد والشلفی ما پندر فى فن السرد 
القديم؛ وهو لا يكاد يحدث مرة واحدة فى (كليلة ودمنة) 
مثلا. وذلك أمر لافت تماماء کالما هذا التبادل تطور فى 
ثقنيات السرد فى مرحلة تاربخية معبنة أو فى مفصل محدد, 
ولزید من التجلية؛ سأقتبس الواضع الثلالة الثالية الى بحدث 
فيها هذا الثبادل فى نص (العظمة) ؛ 

۱ - الم بکی عبد الله بن سلام رضى الله عنه 
حتی غشى عليه؛ فأمر عشمان رضى الله عله 
بفسل وجهه؛ فرش علبه الماء فأفاق. فقال 
عشمان رضى الله عنه: م غشی عليك يا 
عبد الله؟ فقال: أسفا على هذه الأمة؛ هل 
يعلمون أن الله قد غفر لهم ؟) 

وما يسسشحق الذكر التنويع الذى يدخل الشاهد 
والأحداث التى تتكرر فى النص: فأحینا بكرن عشمان البادئ 
بالبكاء؛ وأحيانا يغشى على الجميع ؛ لکن أحبانا أخرى یکی 
عبدالله وحده أو يغشى عليه وحبده.. إلخ. وكل ذلك من 
تجليات السيطرة البارعة على ألبات السرد وعلى بئية النص 
الكلية, 


هس هس رح یک مت املسپات والقاماث 


۲ - «ثال عشمان رضی الله عنه: هذا سمكهاء وتلك السرحة فردة؛ فیما يبدو لى؛ فى نص السرد العربى لا 
نما بسطها؟ قال عبد الله بن سلام رضى بضارعها شى إلا المسرحة فى القامات! وبين مواقعها التمیزة 
الله عنه: هيهات هبهات: بسطها لا يعلم المشاهد التي اتبستها قبل قليل لم هله المشاهد الحهوية؛ 


ولابدرك ولا لعرضها وقعرها منشهى؛ ولا 
بعلم مننهاها إلا الذى خلفها. ثم قال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: ولو شاء الله عز 
وجل ما خلقهاء؛ ولكن علمه سابق وأمره 
مطاع؛ وبها ينتقم من العاصين والخاطلین: 
فبکی عشمان رضى الله عنه بكاء شديدا. 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ ما 
پبکيك با آمیسر المؤمنين؟ قسال؛ من فوله 
تعالى : اقل ما كدت بدها من الرسل وما 
أدرى ما يفعل ہی ولا بكم إن اع إلا ما 
برحی إلى . فقال عبد الله بن سلام: آما هر 
فقد غفر الله تعالى له ما تقدم من ذنبه وما 
تأر وس ذلك فى سورة الفتح؛ اوبهديك 
صراطا مستفیما ؛ وبقى حكمه علينا. فبکی 
عدسان رضى الله عنه بكاء شديدا آشد من 
ذلك وقال: عجبت من سمع هذه الأحاديث 
كيف پفرح٩۰‏ 

۳ - «ثم غشى على عبدالله بن سلام رضى الله 
عنه وصعن حتی ضرب بهده ورجله؛ فأمر 
عشمان رضی الله عنه أن يرش على وجهه 
الماه. فلما أفاق قال له عشمان رضى الله 
عنه؛ م فشیت با عبد الله؟ قال؛ من عدد 


۱ - اثم نی برجل من أهل الملك فتسمظم 
خلقته حتى يكون مرضع جلوسه مفدار مائة 
سنة؛ شعره كالآجام من القصب من الشعرة 
إلى الشعرة أفاع لو نفخت آلمی منها على 
أهل الأرض لأحرقعهم؛ لكل واحدة منهن 
أربعون جلداء بين الجلد والجلد أربعسون 
عقربا يعض بعضها بعضا فيسمع لهن ضجة 
وجلبة برئعش القلب منهاء ويقيد بأربعين 
قبدا ويغل بمثلهاء ولو أن حلقة من ذلك 
الغل وضعت على تلك الجبال الدنيا 
لنقطعت رمات كل من عليها وسانت 
وحوش الأرض ویست الأشجار. لم يسلسل 
ریفید وهر بستفیث العطش فيقال؛ ١اسقرها‏ » 
فمإتى بإناء في أخعله فبتنائر لحمه وتتدائر 
أضراسه مع أصابعه ثم يرده نیفول: دلا 
أربده؛ ؛ فیضرب رأسه بقضبان من نار بعدد 
فطر السماء فيستغيث فيقال له؛ «اشرب مرة 
اعری فعسى أن ينفع هذا الذى فى فؤادك 
قد جمده قال - فیشرب جرعة أخخرى فتنزل 
التى فى جوفه لم مد الأخرى فى فيه 
لتحرق لصاله رحلقه؛ نیفول له الملكان 
الموكلان به: «اشرب؛؛ فبفول من عظم 


الخلق الذين فى هذه الحجب واحشلان المذاب؛ ويا مالك؛ هل من طعام لبرد به 

ألسدعهم وألوانهم؛ فلو أن أحدهم صرخ فى أكبادنا؟ فقد كنا فى دار الدنيا إذا اعثرانا 

دليانا هذه صرخة واحدة لخشی على أهلها شی ناکل المبسردات فعبسرد أكبادنا من 

أن يمونوا من صرخشه. لم خلق الله تعالى العطش»؛ فيقول مالك عليه السلام: مرا 

فو ذلك أرضا... ۰۱ بهم إلى شجرة الزفوم؛؛ فيها ألمار کالها 

ررس الشهاطين وعلى كل شجرة أربعون 

لاد ألف شوكة؛ طول كل شوكة فرسخ؛ ريداه 
أما العقنبة الأخبيرة التى أود إبرازها؛ فهى ما كنت قد مغلولدان ورجلاه مقيدتان؛ بطلبون لقمة 
آشرت إلبه بإيجاز من قبل وأسميكه «مسرحة الأحداث). فيدخل فى أعينهم ذلك الشرك وفی آذانهم 


۳۳۵ 


كمال أبر ديب 


رفى أنافيهم وفی حلوقهم رفى خدردهم. لم 
تقطف الشمرة ولونها حسن وطعمها حبيث 
كرية؛ وكلما عضوها خرج منها دود فيأكل 
أضراسهم ولسانهم وشفاههم؛ ثم يولون عنها 
هرن ورن على وجبوههم ی ازا 
وكهرنف ومغائر فيها الحياث والعقارب» 
فتقبل إلبهم الحماث والعقارب فشأكل 
محاسنهم وهم ينادون: (ربنا أخترجنا تعمل 
صالحا غير الذى كنا نعمل!؛ فیجیبهم بعد 
مائة سنة: «أر لم نعمركم ما يتذكر فيه من 
نذ کر وجاوكم النذير؟ فذوقوا فما للظالمين 
من نصيره. فيضجرن بالبگاه ويقولون: «با 
سالك» إلى كم تبلبل ؟ إلى کم نضرب؟ 
فقد أنضجت النار أكبادنا ومرقت جلودنا 
فلبفض علينا ربك بالموت؛. فبعرض عنهم 
أحفابا؛ فيبرحون فى ذلك العذاب مقيمين 
على ما هم عليه ثم يجيبهم بعدما تلبت 
بهم الأسباب رأيسوا من الخلاص» وقد بکی 
كل منهم على نفسه وبكوا على بعضهم 
بعض. ویعلو تحيبهم ویشند بکاژهم ويعلر 
صیاحهم فینادیهم: انکم ماکشرن». لم 
بن بقسوم من هذه الأمة على صسور 
الكلاب؛ مفرنین بالسلاشل بعضهم إلى 


. بعض ومناد بنادی علي هم: اهولاء 


انحاصمون الذين أبطلوا الحق واتبعوا الباطل 


. لکی يكسبوا شيا من.حطام الدنياة. ' 
۲ د احتی لم يبق حد من العصا يدخلون 


۳۳۹ 


النارء فتتفدم اللائكة؛ یعنی الزبائية, ليغلقوا 
أبواب الناره فیضح أهل النار ضجة عظيمة 
ریبکون بكاء شديدا ویفولون؛ د يا مالك ما 
بال الأبواب قد عرمت على غلقها؟؛ 
فیقول : «لابد من ذلك وتسميرها؛ فليس فى 
جهنم إلا الضيق رالکال رهی سوداء مظلمة 
شديدة الأهوال؛ فيضجون ضجة عظيمة: (يا 


مالك ماندلنا على شئ يخفف عدا 
العذاب؟؛ فيقول ماللك؛ «ادعوا ربكم حتی 
لا بضین عليكم القمود. قال: - فیدعون 
فكلما دعوا اشتد الحميم وغضبت عليهم 
الزبائبة ونطاولت عليهم ألسنة الناره حتی 
يكونوا فى جهد جهيد فیستفیلون بأجمعهم: 
ويا ربناه عذبنا بما شالت وكيف شكث ولا 
تغضب علينا؛. ثم پقولون: «يا مالك؛ اسقنا 
مانبرد به أكبادناة, فيقول:١يا‏ معشر 
الأشقياء؛ ليس فى جهنم سرى الحميم 
والمهل والفسلین؛. فيولون: «ما تصبر على 
هذاه. فيقول: «اصبروا أو لا تصبروا سواء 
علیکم إنما تجرون ما کنتم تعمملرنا. 
فيضجون بأجمعهم وینولون؛ ديا ماللك» مائة 
سنذه فیجیبهم بعد مالة سنة؛ «أی شئ بكم 
وما حالکم أيها الاشقماء؟؛ فیقولون؛ ديا 
مالك أخخرجنا إلى الرمهريرة فشخرجهم 
الزيانية إلى الزسهرير من الجبال والکهوف 
والمغائر والتوابيت والفجاج والبحار ويسوقولهم 
إلى الزمهرير؛ فيحضرون فرحين إلى جبال 
من الثلج والزمهرير وآجام من الزمهرير؛ وهر 
من غضب الله تعالى؛ وفى الزمهرير ربح 
يقال لها صرصر فتحملهم رتنسفهم في 


تلك الأجام فتنشر نحومهم وتقطمها 


ونطرحها.فى الزمهربر. قال عبد الله بن سلام 
زضی الله عنه: «والذى نفس عبد الله بيده 
ما تزال الزبائية تقطع لحومهم بسکاکین من 
غضب الله؛ والدم بسیل من آجسامهم وهم 
عراة حفاة فى الزمهرير؛ والزبايية موكلوث 
بهم لا يفنى عذابها أبدا بنادون مائة سنة, 
فیفول للزبانية: «صبوا فوق رؤوسهم من ماه 
الزمهرير؛ فیجمد على أبدائهم فيمصرخون 
ويضجوك ضجة عظيمة وبنادوك: ايا مالك؛ 
مائة سئة؛ فیفول: «ما حالکم با اشفیاء ؟» 


فیقولون: «(نما رجونا أن يخفف عنا العذاب 
بالزمهرير فلقد زادنا عذاباء فردونا إلى الثارا . 
فمردونهم فإذا وصلوا إلى منازلهم فى الثار 
وإلى جبابهم وجدوا النار قد ازدادت سبعين 
ضعفا عن ما کانت فینادون: (يا مالك يا 
مالك مائة سنة» » فيقول لهم مالك: «ما 
حالکم با أشقياء؟» فیقولون: أخرجنا إلى 
الزمهربر . فقال عبد الله بن سلام رضی الله 
عنه: افهم يعذبون هاهنا مائة سنة وهاهنا 


مائة سنةا. 


۳ وهم صفة خلشهم رژوسهم مثل راوس 
الجمال؛ رارجلهم کارجل البفره وأبدانهم 
کابدان الخیل, وفیهم القضاة والصالحود. 
لهم ليل ونهار كليلنا ونهارنا؛ ولهم جنة 
راره یحیوث ریمونون: لا بحشرون معدا ولا 
أحشر معهم ۱ ولا يحاسبون كحسابنا؛ . ثم 
بكى عبد الله بن سلام رضی الله عنه؛ فقال 
له عثمان رضي الله عنه؛ دما يبكيك؛ ؟ 
قال؛ «أبکانی ما مخت هذا الوصف؛. فقال 
عثمان رضی الله عنه؛ «اکتم السعض 


وحدئی عن البعض). فقال عبد الله بن 


سلام رضی الله عنه؛ «شفقة منى يا أمير 
المؤسين. والدى نفسى بده إن خت ذلك 
الذى وصفته لك فرونا لا بحصون ولا 
يحصى عددهم إلا الله تعالی إلى منشهی ما 
يحيط علمه. لهم حشر وحساب. لا إله إلا 
الله املك القدوس السلام المؤمن؛. لم غشى 
على عبد الله بن سلام رضى الله عنه وعلى 
علمان رضى الله عنه وعلى بنات عشماك 
رضى الله عنهن أجمعين. ثم أذاق عدمان 
رضى الله عنه وأمر بغسل عبد الله بن سلام 
رضى الله عله وحرك بنانه فإذا هن قد قبضن 
إلى رحمة الله تعالی۷. 


لمم ا ا ص المجلسياث رالقامات 


4 - «فقال عذمان رضى الله عنه: هل عاینوا 
تلك الجنة رالناره ؟ قال عبد الله بن سلام 
رضى الله عنه: «تسرض عليهم بالفداة 
رالمشی» . فقال عدمان رضى الله عنه: «هل 
لهم ليل ؟ نال: العم» ولكنه يسطع البحر 
الذى على باب كل مديئة فتتكشف تلك 
الفللمة عنهم؛. فقال عثمان رضى الله عنه: 
«هل بناموث شيئاة ؟ قال عبد الله بن سلام؛ 
۰ يعرفون النوم إلا القليل؛ ولا بميلون إلى 
البقظة» مطيعين مسلمين غير معرضين». 
نقال عدمان رضى الله عنه؛ اطوبی لهم؛ . 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عنه: 
«طوبی للصالحين من أمة محمد صلى الله 
عليه فان لهم ما هر حبر منهم رأفضل. 
نسبحان الذى هو على كل شئ قدیر: وما 
وصفنا من شی إلا وهو جل وعلا يقدر على 
أعظم منه؛ وهو أعظم من كل شئ. فسويل 
لمن لا براقبه» وويل لمن لا يستحى منه» ريل 
لمن لا نسکن فى قلبه الرحمة؛ ويل لمن 
جمدت عيناه من الدمع؛ ووبل لكل قلب 
غير خاشع؛ ووبل لكل جوارح فير 
مستقيمة؛ وربل لمن دينه بدنياه» وريل لمن 
حسنانه فى غير ميزائه؛ ووبل من طول عمره 
وعليه حجه؛ وریل لمن أرادئه دلياه لشقونه» 
ووبل لمن زین له سره همله فرأه حسناء ووبل 
لمن يشفى بوجهه سوه العلاب» وريل لمن 
يسرك الخير لأهله وورئقه ولقى الله بشرا. 
ثال: انبکی عفمان رضى الله عنه بكاء 
شديداء فدخل عليه قوم من رهطه» فنظروا 
إليه مغشيا عليه؛ فقالوا: «الشيخ غير ملام 
نزن عبد الله بن سلام عنده؛ فلا شك أنه قد 
حدثه بشئ من عظمة الله تعالى». لم أذاق 
عدمان رضى الله عنه من غشيته؛ لم أصرف 
الوند الذين كانوا عنده وقال؛ أنا هنكم 


۳۳۷ 


كمال ابر ديب 


۳۳۸ 


مشغول؛ ثم فال؛ ابا عبد الله بن سلام» فما 
فوق ذلك؛ ؟ قال: «با أممر المؤنين:- لم 
أطبق ذلك بأرض من لؤلؤة بيضاء....٠.‏ 

۵ - «فإذا دخلوا فى نلك المغائر الثى فيها 
الفجرات پلبسون تلك الشياب ثم بلبسون 
الخفاف التى من النار ويتعممون بالعمائم 
التى من النار ورون بأردية من النار ريصب 
فى آذانهم الرصاص فيبكون ويقولون: اما 
كفانا کسوننا من الدار حئی صببتم فى أذاننا 
الرصاص رالثارا ؛ فتفول لهم الربانية : «کنتم 
تلذذون بسمعکم القاصدین». فيبكون على 
الدنيا وما فرطوا نیهاء ثم يكرن على 
أنفسهم ویفولون: «نحن العروفون بطول 
الحكم؛ ونحن الشجبرون» رلقد وعدا هذا 
وكذبنا رجملنا دنيانا لعبا ولهرا؛ رغرا بالله 
الغرور؛ فمتنا على غير التوبة؛ فلا ما لنا 
ولا الثنقال» فنحن أشد لوما لأنفسناء. فتفول 
لهم الزبانية: «لقد کنتم فى غفلة من هذا 
دون أنكم أفل الئاس عذابا؛ . فيتوكل بكل 
واحد منهم عقرب فى بطنها عشرة آلاف 
قربة من السم» لها زبان لها مائة ألن عقدة» 
فى كل هفده عشرة آلاف قلة من السم من 
قلال هجرء فتلزق فى بطنه فشضربه فی 
خاصرنه فيصل السم إلى کبده رطحاله 
ونژاده وأمعاله فيخرج ذلك من دبره» ولا 
بخرج آخره حتى برجم مكانه كبد وطحال 
غيره يعيده الله حلفا جدیدا لیذوق العذاب 
الأليم. فیبکون ویضجون ویشولون: «لشد 
عذبنا بعذاب ما عذب به غيرناء فياريلنا». 
فتقول لهم الزبانية: «أنتم غاب عنكم الخبر 
وما بقى لكم؛. فيقولون: «هل عذاب أكثر 
من هذا الى نحن فيها؟ فشقول لهم 
الزبانية: «أنعم بعد ما قيدتم ولا سلسلتم». 
فيتوكل بكل واحد منهم حيتان كبيرة 


فتفرض الحيئان رؤوسهم من أبدالهم ونشن 
عظامهم وتنفخ النار على وجرههم؛ فينادرك 
بالويل والشبور ويسألون الحبشان أن تتدحى 
عنهم ويصبروا على بانی العذاب. فتناديهم 
الزبائية: «يا أشفياء» ما نستحيون من الله ؟ إذا 
لفیتم الاس لفیتموهم مخبتین؟. فينئهون 
من تلك المغائر إلى جبل يقال له غيا طوله 
لالمالة ألف ألف ألف سنة إلى ثلائمائة 
ألف ألف ألف سنةء فيه ثلاثمائة أل ألف 
ألف شجرة إلى ثلالمائة ألف ألف ألف» 
على كل شجرة للاثماثة ألف ألف لمرة؛ 
على كل لمرة للالة آلاف معلاق يصير إليها 
قوم من هذه الأمة فیتملفون بتلك المعاليق» 
والزبايية حولهم موکل بكل واحد منهم , 
خمسمالة زبانى؛ لكل زبائى خمسمائة 
عنن؛ فى كل عنق حمسمائة رآ فى کل 
رس لسان مثل جبل أبى فبسيس؛ يعض 
الزيانى على الرجل والمرأة فينشر لحمهم من 
آبدلهم» لم بیصن مكانه بصفة فيحرق مكاله 
وبحرق الجلد. وبشد مرزبة من حدید تقد 
منها النارئم يضرب بها ركبهم وأبدائهم 
وأرجلهم ورژرسهم؛ فیبکون بکاه شديدا حر 
ما پکون البكاء يرجع القلب. فيفولون 
للزبانیة: «ویحکم يا معشر الزبالية, والله ما 
زثينا ولا لطنا ولا شربنا حمرا ولا زلينا ولا 
نظرنا إلى ما حرم الله تعالى» وحججنا البيث 
رصمنا شهر رمضان» فبأى شی نزل بدا هذا 
العذاب؛ ؟ فتفول لهم الزبانية؛ «لا نملم إلا 
أنا أمرنا بعذابكم؛ . نیصرخون علیهم صرخة 
عظيمة فإذا هم حمود. ومقيب للك 
الصرخحة يقال لهم: لبس أنتم الذين ضيعم 
الصلاة وانبمتم الشهرات؟ هذا جزاژکم غيا 
الذى وعدتموه؛. فيقولون؛ «ما فانتنا صلاة 
فط؛ . فیقولون: اصلینموها فى غير وقنهاء 


سس تایح کته اجلسیات والمقامات 


ندمتموها وأحرتموها لحوائجکم وقضاء 
أشغالكم فى دار الدنيا فذوقوا فما للظالمين 
من انسار 1 


~٤4 


بتمحور النص العجائبى فى کتاب (العظمة) حول الوانع 
رغم كل ما فيه من خوارقية وإدهاشبات. ذلك أن لیر فى 
الوافع والسيطرة عليه والسعى إلى جدیده ونفیبره وصوغه فى 
إطار عقائدى هو أحد الأهداف الأساسية للنص. لذلك» 
بزدحم النص بالإشارة إلى الواقع الإنسائى السادی؛ راقع 
المارسات الأخلاقية؛ والسلوكية؛ والمعتقدات والموائف فى 
الحياة اليومية؛ من حمل النساء وإجهاضهن إلى مكالة 
الروجة فى المعمع ولعن المؤذنين الذين یتقاضون أجورا على 
أذانهم . وتنم هذه الممالجة المقائدية للواقع بأسلوبين 
مختلفين: أحدهما فورى أو مباشر أو كلا الأمرين معاء أى 
أله يأنى صربحا وفور سرد ما يسمح بالتعليق احکم ریسوغ 
مضمرنه الأخلافى؛ رالثانی أكثر لطافة وخفاء؛ إذ ينجلى 
قط كمحنوى إيحائى ؛ طلی؛ ينطوى عليه موقف يسرد درل 
أن ییا به صراحة. عمال ذلك فى المقطعين التالبين: 
١‏ لهم سیاه لا بدرون من أين خی ولا إلى 
ين تذهب يسفون بها بسائينهم وزراعانهم؛ فإذا 
بلغ لمرهم أخرجرا المشر ره فى بجر 
ويعبدون الله حن عبادته. وکل من خلا شيلا من 
زكاة ماله أو زرعه نزلت عليه نار فتحرقه؛ , 
۲ - «هولاء نباشوا القبور الذين بنبشون المؤمنين 
من قبورهم وبعرونهم من اکضانهم». لم يؤئى 
بقوم آخرین فتقلع أعينهم وتقطع أبديهم 
وأرجلهم ومناد بنادی: «هولاء باشوا القبور 
البين أعسرجسرا الونى لین من فنبسورهم 
وكسروا عظامهم وأدخلوا عليهم موناهم!. 
غير أن هذا الترجه نحو السیطرة على الواقع لا ينبغى أن 
پمتبر الهدف الأسمى أر الوحيد للتص؛ إذ من الجلى أن 
لمتدعة النابعة من خلق بنية سردية ونسج محیوط ونفنیات 


وآليات افتراء مثيرة هی كلها غايات جمالية سامية من غايات 
النص. لمة متمة فى عملية التشكيل السردی فى حد ذاتها 
تجلی أكثر ما تتجلی فى الطريقة التى يولى بها الساره 
اهدماما عظيما لاستجابة التلقی أحباناء فينسج الحركة الثالية 
من النص استجابة لهاء وفى تماهله الكلى وقفزه فرق هله 
الاستجابة أحيانا آحری. يسأل الخليفة مثلا: من هم؟ فلا برد 
السارد إلا بكلمة عابرة لا تقطم خحیط السرد ویستمر فى 
جملة متممة كأن التلفی لم بقل شیدا أبداء كما فى 
القطع التلی: 
۱- ۱.. ولهم برار فيها البقر والفنم والعیور 
بذبحون وباکلون ويشربون ولا يداون ولا 
يغتابوك. واحد منهم يكون مثل دنیاکم هذه پا 
أمير المؤمدين» كلها برها وبحرها وسهلها 
وجبلها؛. فقال عدمان رضى الله عنه؛ «سبحان 
من برزئهم بقدرته؛ فال: (يا آمیر المؤنين - 
وخلق فوق کل حجاب (أرضا؟4 ملأها خلا 
على صور البفر؛ يتكلمون بكلام اللاس». 
كما تتجلى فى تنوبع ما يسرد عند تكراره بإخخراجه هن 
النسق الذى كان قد تشكل فيه وخلخلة المتوقع رکسر مبدا 
العناظر وخا آلية سردية جدیدة» كما يحدث فى موضوعة 
السرر والأشجار التى تنقل البشر على آورانها. إن هذه المئعة 
بالشكل» باللعبة الفنية ذاتهاء هى التى تنتج المقاطع التالیة؛ 
وهی نسیح من التكرار والابتكارء من التدسيل والتفريع 
والتنويع . 
۱ - «وجعل أسرة لأهلهاء كل سربر منها يسير 
بصاحبه ححيث شاه إذا أمرها . 
۲ - «رخلق فرق أطباقها أشجاراء ثم ملأها 
سلائق يأكلرن من الشجر وينامون على أرراق 
الشجر ویقعدرن؛ ونلق فى الشجر أطباقا أو حجبا 
من الربح؟. 
7 دعلى كل شجرة مائة ألف نوع من الشمره 
على كل لمرة مائة ألف لون من أنواع الورق. 
وقد خلق الله سبحانه على كل ورقة سريرا 


۲۳۹ 


ازا ی 


برحلون إلى أهلهم علبها. فإذا وصلوا إليها 
تطأطأت الأشجار حنى بقى رژوسها على وجه 
الأرض؛ فيصعدون الأسرة ویجلسوث فبها. فكلما 
جلس منهم راحد ارنفسعت الورقة عن رجه 
الأرضء فلم نزل ترفع ورقة بعد أخرى حتى 
يتكامل القوم الذين بربدون الصعود والمبيت. فإذا 
تکاملوا ارتفعت الشجرة بذلك القوم حتى تبلغ 
تمام طولهاء . فقال عشمان رضى الله عنه: «ما 
مفدار علو تلك الاشجار ومشهاها؛ ؟ قال عبد 
الله بن سلام رضی الله عنه: «طول كل شجرة 
مسيرة تسعين ألف سنة؛ فإذا أراد إنسان أن بنزل 
تکاملت لهم بطون أرضهم». 
؛ - «وخلق لكل واحسد منهم ألف رأس؛ فى 
کل راس منها الف وجنه؛ فى کل رجہ ألف 
فم؛ فى کل فم لسانان؛ يسبحون الله تعالى بکل 
لسان نوعين من التسبيح يقولون: اسبحان ذى 
العظمة والسلطان؛؛. ثم خلق فرق ذلك سبعين 
3 آلف حجاب من نار غلط كل حجاب مسيرة 
للائمائة ألف سنة؛ ملأها الله تعالى من الخلائق 
بقدرئه وحكمته. الواحد منهم له ألف رأس؛ فى 
كل رأس ألف وجه؛ فى کل رجه لا وه 
فى كل فيه لاله ألسن؛ يسبحون الله تعالى بکل 
لسان نوعين من التسبيح يقولون: «سبحان ذی 
المرة والجبروت» سبحان الحى الذى لابموث؛ . 
فاذا سبحوا نشعشمت نلك الحجب حتى نشتد 
أصرانهم حتی يعلم کل راحد منهم أن صاحبه 
ليس بغافل. ولهم برار فیها البقر والغنم والطیور 
يذبحون وپاکلون ويشربون ولا ينامسون ولا 
بختابرن. واحد منهم يكون مثل دنياكم هذه يا 
آسیر المؤمنين» كلها برها وبحرها رسهلها 
وجبلها؛ . 
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تتجلی السيطرة الثقنية على تشكيل النص فى بعد آخر 
دال» هو حركة تدای البنية واکتمالها. وتمثل هذه الحركة؛ 


۳:۰ 


جوهربا؛ فى نسق لبابی معقد بعد کل البعد عن نمط 
الثنامى السردی البسيط فى مثل حكايات (كليلة ودمنة) . 
وتالف هذا النسق من ثلاث اننشاقات أو حركات فرغبة؛ 
الأرلى هى الکون السردی الخالص؛ والقائية هي بزوغ 
العناصر المسرحية؛ والثالثة هى التطوق الفعلی للسارد الذی 
يتخذ إما هبلة تعليق مباشر على ما بسرد؛ أو ابتهال مشوجه 
إلى الله أو استخلاص عظة أو عيرة؛ دينبة امحشوى أر 
آخلانیته نمثل تعميما على الوتف الانسانی عامة؛ وما 
بمكن أن نسمه بأنه الموعظة الثى بستند النص إلى فوته 
السردية لبقدمها واثقا من أنها ستكون مؤثرة؛ لأن السرد 
والشهد المسرحى بسوغانها ويمهدان لها بقرة. وسأمثل على 
هذه البنية المولدة الأساسية بالمفاطع الثالية: 
١‏ «ولهم جنة ونار فير جنتدا ونارنا هاتين 
اللتبن وعدنا. فيهم الخائفون وفيهم الوجلون 
ولهم لسفل؛ وفد رکب فيهم حسن الظن؛ 
فأبدائهم زیة بغیر أكل وشرب. فسبحان من هو 
على کل شئ قدیر؛ لا إله إلا الله الملك القدوس 
السلام المإمن الهیمن؛. ثم قال : دیا أسير 
المؤمنين ‏ وجدنا ذلك فى کتاب الله تعالى» وفيه 
بيان: «وبخلن مالا تعلمون) , فتعسا لمن لا يخاف 
مولاه» ونعسا لمن لا برانبه ويخشاه؛ ولمسا لكل 
قلب غافل» ولن لن برضی عن الله ولا يرضى 
الله تمالی عنه», لم یکی عبد الله بن سلام 
رضى الله عنه حتی غشى علیه؛ فأمر عدمان 
رضى الله عنه بفسل وجهه» فرش عليه المام 
فأفاق. ثقال عدمان رضى الله عنه: «ما غشى 
علبك با عبد الله؛؟ فقال: «أسفا على هذه 
الأمة؛ هل بملمون أن الله قد غفر لهم؟ أليس 
يفونهم جزاه المحسدين؟ ولو وصل معرفة هذا . 
الكلام إلى قلوبهم لخشی عليهم أن يمونوا بغور 
أجالهم. ‏ ثم خلق الله تعالى قوق ذلك البحر 
جبلا من باقونة حمراء طوله سبعمائة ألف ألف 
سنة وعرضه مثلها؛. 


و يي ل تسس سح المجلسياث والفامات 


۲ - ۱.. ما بين الجبل إلى الجبل مالة ألف بحره 
على كل بحر مال ألف جزيرة رسبعمالة ألن 
الأخعضرء من المدينة إلى المديدة صحاری وبرار 
ومروج وغيض بلا سكان». ففال عشمان رضی 
الله عنه؛ دما هم ؟ قال عبد الله بن سلام رضي 
الله عنه: ويا أمير المؤمسين» لم أحط بهم علما 
ولا خبرا - نتنائر علبهم أرزائهم من فرفهم». 
فقال عدمان رضى الله عنه؛ «يتناكحرنه ؟ قال: 
۷۰ فقال عشمان رضى الله عنه؛ «یشکالرون» ؟ 
فال؛ «كل يرم بزيدون مثل دليانا هله برها 
وبحرها وسهلها وجبلها رالسها رجدها وطيرها 
ررحشها ودوابها: فسبحان الذى خلق الخلق 
رأحصاهم عدداء لا تخفى عليه حافية مخت 
الأرض ولا فرنها» فقد أحصاهم رعدهم ردبرهم 
وحده لا شريك له وأسبغ على الخلائن كلهم 
تعمته؛ وأحصى شجرهم ولبائهم حتی الحشيش 
الضعيف الذي يخرج بیلهم. فسبحان الذى علم 
الأشياء قبل أن يخلفها وما يكون منها؛ سبحان 
الذى كان قبل كل شئ؛ وهو الآحر بعد كل 
شو» سبحان الجدید الذى لا یلی؛ سبحاك 
الصمد الذى لا يطعم ؛ سبحان الذی ليس له 
شبيه؛ سبحان الای لا تغيره الأزمنة؛ سبحان 
القری الذی لا يضعف» سبحان الذى لا يخفى 
عليه شوم سمحان من آمره بين الکاف والنون» 
سبحان العزیز الغفور» سبحان القادر على ما 
رصفناه؛ وهو على کل شئ قدير. نسألك أن 
تعفر عنا وتغفر لنا وترحمنا برحمئك ها أرحم 
الراحمين. لا إله إلا الله املك القدوس السلام 
المؤمن الهیمن العزیز الجبار, - لم جعل فوف 
ذلك بحرا طوله نسعمائة ألف ألف سنة إلى 
تسعمائة ألف ألف سنة؛ وجعل فى ذلك البحر 
ألف ألف مدينة؛ كل مديئة مثل دليانا هذه 
عرضا رطولاء وملأها خخلائق لا يعلم عددهم إلا 
الله) . 


۳ -۱.. والذى خلق فيما درن العرش نت 
العرش كحلقة ملقاة فى أرض فلاة وذلك من 
طول العرش وعرضه. وإن الله مستو على العرش 
بعظمته وقدرئه؛ ليس للعرش منتهی فى الطول 
رالمرض. واستواژه استواء طول وقدرة وجلال 
ورحدانية رفردانية وصمدانية, هو الأول والأخعر 
والظاهر والباطن والفابض والباسط والخالق 
والرازق؛ ليس له شبيه ولا له فى ملكه شريك ولا 
فى سلطانه تقطيع ولا فى حكمه باطل ولا له 
نهاية؛ راحد أحد فرد صمد له نور لايطفاً 
وسلطان لا بیلی؛ لا له مطمم ولا مشرب؛ يداه 
مبسوطتان بالرأفة والرحمة؛ قد ستر واحئجب 
بعظمته بحجاب القدرة عن نواظر العيوث والألسن 
الناطقة؛ سميع بصير حكم عدل على كريم. 
تبارك الله جل جلاله وعظم شأنه وعلا سلطانه 
الذى خلق كل شى فقدره تقديرا رأحصاهم 
عددا صغيرا وكبيرا. لم ضرب ما دونه على 
العرش سبمین ألف حجاب, کل حجاب سبعون 
ألف عام من نور يتاذلا . 
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من منظور معرفى خالص» تبدو أراء كشيرة ما بطرحه 
كناب (العظمة ) جديرة بالتأمل. ما قيمة المادة التى يحثويها 
النس علمياء مثلا؟ هل كانت الأفكار التى بطرحها معرفة 
شائعة أم متاحة للمتخصصين فقط ؟ بل هل كانت ما 
پندرج فى إطار معرفة العصر العلمية؟ أم أنها ليسث أكثر من 
جمرح إبداعى لخيال خلاق يبتكر ویفتری ويختلق ما شاءث 
له المنسعة ونشرة الإرهاب أن يفعل؟ هل فكرة أن الأرض 
ليست إلا كوكبا ضلیل القدر بين ما حلقه الله من أكوان 
فكرة مألوفة فى الفكر اليوثائى والعربى الذى فاد منه؟ أم أن 
فيها قدرا من الطرافة والجدة نابعا من جموح الخیال الشجاوز 
لاغیر؟ وهل فكرة لسبية الزمن؛ وتغيره فى العالم من مكان 
إلى مكان فكرة شيقة علمیا ومألوفة فى سياقها التاريخى» أم 
أنها تدحل فى إطار المتخيل الجموح نقط ؟ إنه للافث أن 


4١ 


كمال ابر ديب 


الزمن فى الجحيم ولی الجنة يقاس بوحدات لقبس بها 
زمننا فى الحياة الدنياء مثل الساعة والبوم والشهر والسنة؛ لكن 
طبيعة هذه الرحداث وأطوالها مختلفة عما هی عليه فى 
غالا 


«وجعل للنار سبعة أيواب؛ وجمل لها أربع قرائم؛ 
وجعل لها سبعة رؤوس: فى كل رأس أسبعة أوجه 
أقبح ما كان من الوجوه» فى كل وجه ستة 
أنواه؛ فى كل فبه سبعة ألسن وسبعة أضراس 
وأسئان؛ طول كل سن مائة ألف ألف ألف 
سنة؛ والسئة أربعة آلان شهر؛ والشهر أربعة لاف 
يوم والیوم أربعة آلاف ساعة؛ والساعة الواحدة 
مقدارها مقدار سبعين سنة من سنیناه. 


«رتسمی كل جنة باسم معلوم؛ الأول جنة 
النعسيم » اشالی دار السلام؛ الشالث دار الخلد, 
الرابع الفردوس؛ الخامس دار الجلال» السادس 
جنة عدن السابع الدار العلیا. طول كل دار 
مسيرة تسعمائة آلف ألف ألف ألف ألف سنة 
إلى نسعمائة ألف ألف سنة وكذلك عرضها. 
والسنة لمانون شهراء والشهر لمانون يوماء والهوم 
لمالون ساعة؛ والساعة الواحدة ألف سنة من 
سلينا هذها. 
وبين هذه المناحى العلمية الطريفة أبضا قياس المكان 

بالزمان وبشكل حاص القباس بالسنوات؛ وهو ما يستخدمه 

العلم المعاصر؛ إذ يفيس المسافات الكولية بالسنوات الضرئية؛ 

ونادرا ما يقاس المكان بوحداث مكانية؛ وحين يحدث ذلك 

مرة فإنه بستدرك» کالما اقرف السارد خطأ بضرب عنه 

بسرعة ؛ 
«قال: يا أمير المؤمنين: ‏ ثم أطبق ذلك بأرض 
من لول بيضاء طولها مسيرة عشرة آلان ألف 
ألف ألف ألف فرسخ؛ بل سنةا. 

مثل هله الأمور جديرة بالشمحيص من قبل علماء 
متخصصین فى تاريخ العلوم؛ وأنا لست منهم ولا آدعی فى 


TEY 


العلم معرفة» على قول أبى نواس. غير أن بين ما بلفت النظر 
أبضا فى المادة المعرفية التى يطرحها كثاب (العظمة) أمورا 
من نمط مغاير: إن فكرة خخلق الله لعوالم يملأها بمخلوقات 
لهم مناسكهم دهم وأنبياؤهم وقيامتهم وقرانين حسابهم 
الخاصة بهم؛ ولهم جنتهم ونارهم؛ ولهم كتبهم السمارية 
اغنتلفة عما ل نا١؛‏ مع أنهم لايعرفون ہنا ولا نمرف بهم ١‏ 
لتبدو لی دليلا على نفتح عقلی وعفائدی بارزه حصرصا لها 
تصدر فيما يفترضه النص عن صحایی مؤمن متشدد فى 
إيمانه وتطرح على واححد من الخلفاء الأربعة الراشدين. وفى 
هذا الإفرار البين ما يشعر بأن القيم الروحية والدينية» 
ومبادئ الإيمان والمقمدة؛ كلها أمور نسبية ترئبط بأزمئة 
وأمكدة معينة؛ وتتغير من مكان إلى مكان؛ ومن قوم إلى قوم» 
ومن خلق إلى حلق؛ ومن کون إلى كون؛ ونظل مع ذلك 
إلهية؛ قدسية؛ ساربة؛ شرعية. وذلك فى الذروة من نفی 
الطلق الشابت اللامتغير فى الفكر الدینی؛ وما قد يبدو 
متعارضا مع التأويل الظاهرى للنصوص التی تشير إلى واحدية 
الخلق وواحدية الرسالة وإطلافيتها وانحصار الحقيقة الكلية 
الشاملة فيها. 

ومن المنظور المعرفى ذانه؛ ثمة فكرة لافتة وعلى قدر من 
الدلالة بعيد هي نسبة امتلاك المعرفة بعلم الله إلى سلسلة تبداً 
بآدم» ما يبدو طبيعيا؛ وئتهی بالانسان فى وجرده الطلق؛ 
لكنها تمفصل فى دانبال؛ ولیس فیها عنصر فاعل واحد ذو 
أصول عربية أو إسلامية. ولهذا التمركز الکلی للمعرفة فى 
نبى يهودى منطويات خطیر: دالة؛ خمصرصا أن السياق 
الثاریخی الذى يروى فيه النص سياف إسلامى عربى كان قد 
احتشد لنصف قرن من الزمان على الأقل بصراع مصيرى 
فشاك بين البهود والمسلمين. رما هو عميق الدلالة هنا أن 
اكتساب آدم المعرفة محفن بفعل إلهى؛ أى أن فضل آدم فيه 
هر فضل المتلقى الحافظ فقط؛ آما اكتساب دائيال المعرفة 
وحفظها للبشرية فقد كان حصيلة جهده الشخصى وسعيه 
وذكائه؛ وامتلا که الأدوات والمدة الكفيلة بأن تضمن له 
النجاح. وفى كل ذلك يوضع دانبال البهردى فى موضع 
سام لا نظير له. لکن من الدال أيضا أن آدم لم يكن نايا فى 
حرصه على المعرفة؛ فهو خشى عليها أن نضيع فقط لا أن 
یفقدها هو نفسه: 


سبي ب بيب ب ب يي = المجلسيات والمقامات 


«فخشى آدم عليه السلام على العلم افزون أن 
يذهب؛ فعمل ألواحا من الطين؛ وكتب علیها 
العلم واستودهها فى مغارة يقال لها امانمةه . 
أما دائيال نقد كان مصدر حزنه أله هر سيفقدها 
وسيكتسبها آخرون: 


«فلما حضرنه الوثاة تأسف عليها تأسفا عظيما ' 


کی لا نقع فی يد فيره. فلطف الله تصالی 
وأعرجها ونشرها فى الدنياا . 
وقد يكون هذا أول سد لفكرة شهرة امتلاك المعرفة 
امتلاکا حصربا وإقصائيا والضن بها على الآخرين. أما إرادة 
نشر المعرفة وفعل نشرهاء فإنهما أمران إلهيان يتجارز بهما 
الحالی حرص الفرد نی التملك الحصرى. وذلك أمر شيق 
بحل قد يجسد فرقا جرهرها بين نظرة اليهودية ونظرة الإسلام 
للمعرفة - على الأئل كما يعاينهما الراوى - الأرلى حصرية 
إقصائية ؛ عمد تملیا آعر لها فى مفهوم شعب الله افنتار 
حصرا وإقصاء؛ والثانية إنسانية اشتراكية جد جملها آخر لها فى 
تأكيد الإسلام إنسائية رسالئه وشموليتها وانفئاحها لبنى البشر 
أجمعهم. وقد تكون لهانين النظرنين تملیات أحرى أهمها 
فى تقديرى تصور الإسلام عملية الخلق وموقع أدم واكتسابه 
المعرفة فيها رتصور البهودية ذلك. أليس من الدال مثلا أن 
الشجرة التى يحرم الله على آدم الأكل منها فى القصة 
التوراتية هى شجرة المعرفة وأن الله» كما بروی سفر التکوین» 
يخشى حین يأكل أدم رحراه من شجرة المعرفة أن بأكل أدم بعدها 
من شجرة الحياة فيصبح خالد! مثله فيعاقيه بنفيه من الجنة. 
أما فى القرآن الكريم» فلا يرد هذا الجزه من القنصة 
إطلاقاء بل - وذلك مکمن الدلالة الفرقية - إن الله علم 
آدم الأسماء كلها مؤثرا إياه بالك على غیره من الخلوقات! 
إن ذلك لشيق بحق؛ والله أعلم. 
ومن منظور استرجاعى معاصر: لمة فكرئان فائنتان فعلاء 
الأولى هى المكانة التى يوليها النص للزوجة فى الجنة؛ فهى 
أعلى مكانة وأقرب إلى المؤمن والله من الحسور المین 


جمیمهن؛ والمقاطع التى نصف مكانتها بين أجمل مقاطع 
الکتاب. 
والفكرة الثانية ند نکون فريدة تماماء وهی أن الله تعالى؛ 
«علن فوق ذلك أرضا سمكها ألف سنة وبسطها 
مدل ذلك وخلق فيها ملائكة سردا لهم رژوس 
فى كل راس وجهان فى كل وجه فمان؛ فى 
كل فم لسانان؛ لو هموا أن یفرضوا الثرى لفعلرا 
أن يصعقوا أهل جهنم وسکانها لفعلوا؛بنادی 
امل جهنم سهم بالأمان , 
أترى فى هذه الفكرة النادرة سيدا لرغبة فى إيلاء مکانة 
متمیزة خاصة للسود من عباد الله؟ أو كان أحد رواة الکتاب 


. أسود مثلا فأسقط هذا البمد الذائى العرقى على النصء أم أن 


ذلك فى کتاب دائيال فعلا رأه فيه عبد الله بن سلام وهو 


ثم ملحة الملح قاطبة 
۷" 


راخیرا» فان ما لا ریب فيه أن الشاهد اللی جلو ما 
يسميه النص «حضيرة القدس؛ بين أروع الشاهد الماورائية 
التى صاغها الإبداع؛ وان منظر الله جل جلاله وهو يسامر 
الزسین من أهل خخاصته فى مكانه القدسى الفائق؛ وبردهم 
عن أن يشربوا من أيدى الحور العين لصب لهم الشراب 
ربسفیهم بده لم بردهم عن أن یسجدوا له قائلا: إن الوفت 
لم بعد وقت سجود بل غدا وقت النعمة والمئعة؛ لبين المشاهد 
الخارقة التى يكاد يستحيل التكهن بمدى فاعلیتها وفتتها 
للمؤين الحقيقى الذى يستمع إلى هذا النص أو يقرأه أو 
يعأمله بای صورة ک‌انت. جزا الله عز وجل المؤمنين 
الصادقين هذا الجزاء السحرى العظيم إلى أبد الأبدين 
وغمرهم بما فيه من غبطة ونعیم. وجزاکم مثله لطول 

اصطباركم على . 
Yt‏ 


كمال أبو دیب 


۳۹ فى الکتاب الثانی 
ثم بائی الصباح الذى ما بعده من صباح. للساحر الوهرانی 
فييدأ الکلام الذى لا ياح الفسم الثالث 
فى فائن المنامات منامات الر هراني رمقامانه 
وغريم المقاماث والمدامات «للبحث صلة) 


الهوامش , 


(۱) أستخدم مصطلح «الخبال المعقلن) بدلالات تتطابل مع ما آسماه جابر عصفرر «الخیال التعفل فى بحث متميز هن شعر الاحبالبین. راجع. الأقلام .ع. بغداة 
۹4۸۰ 

(۲) مع أنه قد على ذلك؛ وسأنافش هذا الأمر فى ققرة قادمة. 

(۳) ولکم كان أمين حساسا رلاحا حين عقد مفارنة مباشرة بين ليالى النوحبدى رلبالی شهر زا قال ليها ما يلى؛ 
إن أسلوبه أشبه شئ باکت ليلة وليلة؛ ولكنها ليسث ليالى لهو والطرب وكيد النساء ولعب الغرام؛ إنما هى لیا للفلاسفة والمفككرين والأدياه؛ إذ يتعرض ليه لأهم 
مشاكل الفلاسفة؛ كالبحث فى الروح والمفل والفضاه والفدر وما إلى ذلك؛ كما بتمرض لمشاكل البلغاء كالليلة لبدیمة اللي جرى فيها الحديث هن النثر والنظام 
والمفاضلة بينهما: رمزايا كل ونقصه رهكنا. فإن كان ألف لبلة وليلة بصور أبدع تصوير الحياة الشعبية فى ملاهيها ولدنها رعشفهاء فکتاب الإمتاع والمؤانسة بصرر 
حياا الأرستقراطيين أرستقراطية عقلية؛ كيف يحذرث؛ رفيم بدكرون» وكلاهما فى شكل قصصى مقسم إلى لبال؛ وان كان حف الخيال فى الإمتاع والمؤانسة أقل 
من حظه فى ألف لبلة وليلة», 

(1) ركثيرا ما أنساول إن كان اسمه ؛الدوسمهدى) لا كنية بل صفة صاغها صائغ لاح ليصف بها طبيعة لفافة الرجل رعمله الذى بدا له أخذا من لفافاث منضارية 

متعددة وساعها إلى الترقيل بينها ودموحدا! لها فى صيغة غربية. 

(۵) لعل هذء الغرابة أن تتضامل حين ند كر مدارس رمذاهب سميث بأسماء أرضاع للجسد الإنسالى؛ من مثل «الخالین؛ المونابین؛ و القاعدين؛ عن الجهاه» 
راالرترن؛ على الأطلال, 

)٩(‏ نصوريا؛ تخرج المقامة على الجلسية بطريقعين مهمنین؛ الأرلى هى الخررج من اللفضاء المغلل إلى المضاء الفنوح؛ والثانية هي لخروج من أرستقراطية الفكر إلى 
ساحة الحياة البومية والبطل المغامر الذي يكسر حدره غالمه بالحيلة والفطنة رحدة الذهن والبراعة اللغرية؛ مجسدا فن الككدية. ربمعني ما تكم لقلة من الكدية 
الأرستقراطية الفكرية؛ حبث بنال المطلوب بالطلب المتوسل وبتقديم المعرقة ثمنا لسيد آمر مالك للسلطة» إلى الكدية الشعبية الادية حيث ينال المطلوب بالقوة وناز 
البطل الجديد أعنة السلطة مؤقنا. أما نیا فإن المقامة تخرج على الملسبة بابتكار إيقاع جديد لها ربدرسيخ لغة السجع التى تؤضلها فى الموروث العربى السابق على 
المدث؛ ولغة النفتيق اللغوى والذهنى : رالغرابة؛ ونکتسب بنيئها المائزا فتستقل استفلالا نهائها. 
وأا العجائبية فإنها أحيانا تسب إلى لنفسها إطارا وأصرلا مجلسية؛ كما فى کتاب العظمة؛ لكنها أحيانا أخعرى تنفلت من إطار امجيس لتتحول إلى كتابة حرا فى 
فضاه لا محدرد. وبين نماذج ذلك لسهم العسبا ولعبة الحلم ليه وحلية الأولياء لابن غام المقدسىء نلمید أبن عربى. 

(۷) الافتباسات الراردة فى هذا الفسم من كتاب العظمة مأخرذة من خفيل غخطرطة فمت باتمزه» وأمل أن بر قربها. 


Yt 


مد 


(الإمتاع والمؤائسة نمواجتا او 


نقصد بالقراءة الفولكلورية هنا هذه القراءة التى لقف 
على المادة الفولكلورية الظاهرة أو الکامنة فى نسیج النص 
الأدبى؛ منسجمة مع فضاء بناگه؛ ومسايرة لمقاصده؛ ومتعالقة 
معه بكيفيات مختلفة. وغاية هله القراءة دید اللصرص 
الفرلکلورية وغلیلها؛ ابدفاء الكشف عن طرائق استلهامهاء 
وغاياتها الوظيفية «الجديدة؛ فى النص الأدبى. هذه القراءة لا 
تقف عند حدرد النص الأدبى المعاصرء رلکنها جاوزه إلى 
النصوص الأدبية القديمة؛ حاصة ذات الطابع الموسوعى؛ ومن 
بينها کتاب (الإمتاع والانسة) الذائع الصيت لأبى حبان 
التوحیدی (511 - 01 4ه)؛ الذى تتخذه نموذجا لهذا 
النرع من القراءة» باعتباره نصا أدبيا (وموسوعيا فى آن) . إننا 
هنا لا نبحث عن المأثورات الشعبية أر المادة الفولكلورية 
وعداصرها motifs‏ نی حد ذاتهاء کما وردث ردرنت فی 
المصادر العربية القديمة» فمجالها الأول علم الفولكلور 
التاریخی؛ وإنما تیمها هنا بحثا عن مقوماتها رطبيعتها 
الشفاهية (الاداء اتسناهى) ركيفية استلهامهاء أو بالأحرى 


«أستاذ الفولكلور كلية الآداب؛ جامعة الكويت. 


إعادة إشاجها وتوظيفها فى النص الأدبى (= الإنضاء 
الكتابى) ضمن سياف لقافی جدید» نوظيفا جماليا وفكرياء 
على مستری البنية الشكلية للنص» والبئية المرضوعية )= 
المضمون) معا. 
ومثل هذه القراءة الى نفترحها بشأن «فراءة أبى حيان 
الشوحیدی؛ قراءة فرلکلورية الإمتاع والمؤانسة نموذجاه 
تقتطی هنا الوقوف عند عدد من انحاور الأساسية: 
۱-۱ اامتاع والمؤانسة ) بين الشفاهية والكتابية؛ أر بين 
الأداء الشفاهى والانشاء الکتابی. 
۲ - المأثورات الشعبية أو المواد الفولكلورية وعناصرها فى 
الکتاب. 
۳ - توظیف المألورات الشعبية على مستوى الضمون فى 
الکتاب. 
4 - توظيف المألورات الشعبية على مستوى الشکل فى 
الكتاب. 


و۲۶ 


محمد رجب النجار 


أولا: كعاب الامتا ع والمؤانسة 
ين الشفاهية والكعابية 
کتاب (الإمتاع رالؤالسة) يضرم على مجموهة من 
«الأحاديث؛ الثى «حدّث! أبو حبان أبا عبد الله العارض 
العروف بابن سعدان الوزير (ت ۳۷۵ه) عندما أنيح له أن 
بشارك فى مجلسه. وکل «حديث؛ منها کان يلفى فى 
جلسة واحدة» فى ليلة واحداء ولمرة واحدة., لم بختفی - 
الحديث - من الوجود الانسانی إلى الأبدء مع انتهاء الوفف 
نفسه؛ وذلك فى حالة الغيبة الكلية للكتابة؛ ومن لم فهو 
عرضئ لا ينصف بالدیمومة؛ الأمر الذى انتبه إلبه أبو حيان 
مدركا الفرق بين التعبيرين الشفاهى والکتابی» عندما قال: 
«.. فان الكلام إذا مر بالسمع حلق وإذا شارفه 
البصر بالقراءة من كناب أسف؛ واللق بعيد 
المنال» والمسف حاضر العين؛ والمسموع إذا لم 
يملكه الحفظ نذكر منه الشی) بعد الشى بالوهم 
الذى لا انعقاد له؛ والخهال الذى لا معرج عليه؛ 
(الإمتاع (A1‏ 


وكان من المکن أن يكون هذا هو مصير هذه الثروة من 
الأحاديث الثى ألقاها أبرحيان فى حضرة الوزير لولا أن 
اسشجاب أبو حیان لنداء» أو بالاأحری: لتهديد صديفه 
رصاحب الفضل عليه أبى الوفاء الهندس حين طلب منه - 
وحسنا فعل - آن يدون کل ما كان يجرى من أحاديث فى 
مجلس الوزین فکان هذا الکتاب (الامتاع والوانسة) فى 
صررته الكتابية (انظر فاخة الکتاب) , وبهذه الرحلة التدرينية 
لكون أحاديث أبى حیان فد انشقلت من عالم الحدث 
الشفاهى إلى عالم الحدث الكتابى؛ رمن هیلتها السمعية إلى 
صورتها اللفظية. هذه الأحاديث ‏ على مستوی الخطاب 
الشفاهی - قد استغرفت 14 ليلة» وعلى مستوی النص 
الکتایی ۳۷ ليلة؛ بعد أن فرضت عليه آلیات النص الکتایی 
شروطهاء ومن بینها دمج ثلاث لبال؛ مع لیال أخخرى؛ ولمل 
هذا هو الذی يمسر لنا اضطراب ترقیم اللمالی فى النص 
الحقق للكتاب. 

وتنوع هذه الأحاديث وارتباط سردها فى وقت الفراغ 
باللبل؛ وارنهانها الدائم بهذا التوقيت؛ يطلق علیها فى التراث 


1۹ 


العربى مصطلح د حیث االسمرا حدیث اللبل على 


حد تعبير ابی حیان (۱ 3١:‏ ). ومن هنا جاء العنوان 


الفرعى للكتاب؛ وهر «مجموع مسامرات فى شون شتی 
حاضر بها المؤلف أبا عبد الله العارض فى عدة ليال»؛ 
وغايشها الإمشاع والمؤانسة ولکنها - هذه المرة - مسامرات 
الصفرة أو النخبة؛ أو الخاصة لا العامة على حد تعبير أبى 
حيان؛ ونستهدف ينكل الامتاع والژانسة الفكرية. ومن 
المروف أن الحدیث نوع من الاتصال اللفظى أو الخطاب 
الشفاهى (حتى لوكان مفروءاء فقراءة نص مدون تعطيه 
صورة شفاهية بالضرورة) الذى بشرسل بآليات الذاكرة 
الشفاهية؛ ویخضع - فى إنتاجه - للديناميات النفسية للتعبير 
۲ الخطاب الشفاهى الذى يشوم على التذكر ولشجمیم 
رال طناب والاستطراد والغزارة؛ والشفلید والمحافظة؛ والشا رکة 
والدفء الانسانی؛ حیث يخلق -هوا نفاعليا بین الشکلم 
والمتلقى ؛ ولا بستفل بذائه ای باللفظ ؛ ولكنه يستعين دائما 
بوجود غير لفظی «مثل تعبيرات الجسد؛ استجابة المتلفى» 
السیاق.. إلخ) ويخضع للتداعی بنوعيه التراكمى والتقابلى؛ 
كما نعرف؛ ذلك أن الإنشاء الشفاهی يعمل من خلال 
انوبات معلومانية؛ نتداعى على ذهن المتكلم أو الرارية - وهو 
هنا أبو حيان ‏ نما جعل الأحاديث مشئئة فى كثير من 
الأحبان؛ فقد تستدعى كلمة من الكلماث - قد تعن للوزيره 
أو نطرأ على بال أبى حيان ‏ سلسلة من التداعياث على لحو 
يدفع بالحديث الواحد إلى التشتت - ولا أفول التبوع ‏ ذلك 
أن البنية الشفاهية ‏ بطبيعتها ‏ بنية مفككة على مستری 
الضمون؛ الأمر الذى انعکس سلبا على الكتاب فجاءت بنیته 


مفككة على المستوى الوضوعای على شكل «فون شىء 


على حد وصف العدوان الفرعى لموضوعات الکتاب» على 
النفيض من الكتابية؛ ویمتدر أبو حیان عن طغيان البنية 
الشفاهية على الکتاب وطبيعته التفكيكية» مبررا ذلك تبريرا 
صادفا مع نفسه: لاله پسساطة نابع من الديناميات النفسية 
للشفاهية؛ فيقول مخاطبا أبا الوفاء الهندس بأنه سوف یکتب 
الجزه الثائى - كما كتب الجزه الأول - «من غبر ترتیب 
يحفظ صورة التصنيف - يعنى التألیف - على العادة الجارية 
لأهله... (يعنى وحدة الکتاب الوضرعیة) وعذری من هذا 


امت ممم تت تت ج ص جص قراءة فولكلورية 


راضح لمن طلبه لأن الحديث كان يجرى على عراهنه 
بحسب السائح رالداعی؛ (الإمتاع ١‏ ۲۳۲۹۰ الأمر الذى 
يؤكد أن أبا حبان كان يدرك جيدا الفرف بين الأمرين؛ 
فیفول معقبا ذاث مرة؛ 
«... هذا منشهی كلامه على ما علقه الحفظ؛ 
ولقنه الذهن؛ ولو كان مأخوذا عنه بالإملاء لكان 
انوم وأحكم؛ ولكن السرد باللسان لا يأنى 
على جميع الاسکان: فى کل مکانا 
(لامتاع ۳ ۰ ۰6۱44 
فضلا عما برتبط بفرول آحری كان یمیها أبو حبان جیدا 
بين «الکتاب والخطاب» من حبث إل؛ 
«الکتاب بتصفح أكثر من تصفح الخطاب» لأن 
الكانب مختار؛ الب مضطر» ومن برد عليه 
كتابك فليس يعلم أسرعت فيه أم أبطات؛ وانما 
ينظر أصبث فيه ام أخطأت» واحسنت أم أسأت 
[» التنقيح؟ . فإبطاؤك غير إصابنك؛ كماأن 
إسراعك فير معف على فلطنكا 
(الإمماع ۱ ۹۵۰): 
وعلى الرغم من الوعى الکتابی لدی أي حیان؛ وعلی 
الرغم أبضا من وجود «قصدية؛ الکتابة عند تأليف (الإمتاع 
رالموانسة) » فإنه قد فشل فى خقيفها نسبیاء أو بالأحرى لم 
ينبجع فى طمس معالها الشفاهية التى كان واعيا بهاء 
رتتجلی قصدية المؤلف مره أخعرى؛ وبوضوح شديد؛ فى فوله 
فى نهاية الكتاب مخاطبا أبا الوفاء المهندس؛ 
«آیها الشيخ؛ إنما شرت بالقلم ما لاق به؛ فأما 
الحديث الذى كان يجرى بينى وبين الوزبر؛ 
نکان على قدرالحال والوفت والواجب» 
والاتساع يتبع الفلم مالایتبع اللسان» والروهة تيع 
الخط مالا نتبع العبارة» ولا كان فصدى فيما 
أعرضه عليك وألقبه إليك أن يبق الحديث 
بعدى وبعدك؛ لم جد بداً من ندميق يزدان به 
الحديث واصلاح بحسن به الفزی؛ وتكلف 
يبلغ بالراد الغاية ٠...‏ . (الإمتاع ۳ :0 


وبرغم هذا الحكم الفاطم؛ فان عفليته الشفاهية ظلت 
سائدة ومهيمئة على عقليته الكتابية؛ فكان أن انتهى التقابل 
بين الشفاهية والكتابية هنا لصالح الشفاهية فى بعض 
الواضع؛ ولصالح الكتابية فى مواضع أحرى» لاسيما فى 
الجزه الثانی, وقد أشار هو إلى انتصار اللزهة الككتابية فبه؛ 
حيث بقول فى مقدمة هذا الجزه: 
.. وسردت فى حواشيه أعيان الأحاديث الئى 
حدمت بها مجلس الوزير؛ رلم آل جهدا فی 
روايشها وتقويمها... بل زبرجت كثيرا منها 
بناصع اللفظ ؛ مع شرح الغامض وصلة المهذوف 
وإتمام الممقرص:(؟؛١),‏ 
مندا رکا آلیات اللص الکتابی. 
إن النص الکتابی قائم باللفة ومستفل بها؛ كما نمرف 
على النقيض من النص الشفاهی الذى لا بستقل بذائه؛ أى 
بلفظه؛ ولكنه يستعين دائما بوجود غير لفظی؛ كما سبق أن 
أشرنا. وبتكرر ‏ كما بتاکد - هذا الوعى الكتابى - فى آوئل 
وخوائيم الأجزاء اللالة للکتاب؛ من خلال تكرار خعوفه من 
وفرع الکتاب فى أبدى خمصومه؛ ما يمنى أن المتلقى هناء 
ليس أبا الوفاء وحده؛ وإنما القارئ بعامة؛ ما بقیث نسخة من 
الكتاب فى مكان ما يمكن أن نقع فى بد قارئا ماء وهو آمر 
ما كان ليغيب عن أصحاب العقلية الكتابية مند الشروع فى 
تأليف کتابانهم» ومنهم أبو حبان؛ إذ يقول؛ 
درا أسألك ثانبة عن طريق التوكيد؛ كما 
سالك أرلا على طريق الافتراح؛ أن نکوث هذه 
الرسالة مصونة عن عيون الحاسدين العيابين؛ 
بعيدة عن متداول أبدى الفسدین المنافسين: 
فليس كل قائل يسلم؛ ولا كل سامع 
ينصف1:1(0) , 
والشاهد من وراه ذلك كله أن أبا حبان كان یفصد 
«الإنشاء الکتایی؛ تصداء وأن القارئ لا السامع - مع غيابه 
بالطبع - کان حاضرا فى ذهن أبى حيان؛ رهذا هرمبرر 
الكتابة الحقيقى لهذا الكتاب» وليس التهدید الوجه من ألى 
الوفاء إلى أبى حيان كما يزعم فى «مسکنة وذلة»؛ محاولا 


۳۷ 
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أن يظهر أمام خخصومه ومنافسيه أنه مضطر لفعل الکتابة 
وصدق الرأی؛ فقد كان بمقدور أبى حيان أن يعيد إنتاج 
هذه الأحاديث شفاهيا فى مجلس أبى الوثاء صديقه 
وصاحب الفضل غليه؛ وطالما ذكر أبو حبان أنه حدله بمثل 
هذه الأحاديث وشافهه بأحاديث آخری اتی على ذكرها فى 
(الإمتاع والمؤانسة»؛ وإلا ففيم التكار- تكرار الأحاديث فى 
الکتاب - وهو نفسه يرى أن من شروط الأحاديث الشهية أن 
تکون جديدة ومبتکرة؛ فلكل جديد لذة؛ على حد تعبيره. وما 
دمنا قد انتهینا إلى أن فمل الكتابة هدا مقصود .. فإلى أى 
مدى يعد (الامتاع والوانسة) نصا كتابيا؟! لقد رأبنا طفيان 
النزعة الشفاهية عند القراءة الأولى» لكن سرعان ما هيمنت 
النزعة الكتابية؛ واستعاد معها أبو حيان أليائه الكثابية فزبرج 
الكلام بناصم اللفظ؛ مع شرح القنامض وصلة دوت 
وإنمام المنفوص وغير ذلك من آليات الكتابة؛ ولكن من دون 
طمس كامل للنزعة الشفاهية؛ إلى الحد الذى يعد معه 
الکتاب شاهدا حبا على مرحلة طبيعية من مراحل نمو 
الكتابية من داحل الشفاهية فى الثقافة العربية, 

والحديث من حبث هو تتابع كلامى بدور فى الزمان» 
معتمدا شأنه شأن الفنون القولية/ الشفاهية يقوم على الخط 
السردی؛ وهو حط أثير فى الأحاديث الليلية ابضا (لاحظ 
علاقة الحديث هنا بالحدث الكلامى والأحدرثة؛ والحدث 
من حيث هر فعل رزسان؛ ومنها الحادلة: والحمادثاث» 
والحوادث., الحدثان - بمعنى أرل الزمان؛ أى مضارع 
للحادث؛ والحدثان اسم للزمان فقط... (لمزيد من التفصيل 
انظر «الإمشاع؛ ج ١‏ ص ۲۵ - ۲۹). ولذلك کشهرا ما 
يستخدم أبو حيان لفظة اسرد للتعبیر بها عن عملية را 
الحديث؛ أو التلفظ به. فيقول مفلا «هذا وأنا أفعل ما: 
طالبتنی به من سرد جمیع ذلك..» (الإمماع :¥( 
ویستمر مستخدما هذا اللفظ حتی نهاية الكتاب؛ مثل فوله 
على لسان الوزير «وکان عيسى بن زرعة قد سرد على سنة 
سبعين وثلاثمائة لبالى كانت الأشغال خفيفة والسياسة 
بالماضى عامةه (۳ ۰ ۱۲۷) أو قوله «فسردنه على رجهه: 
ولم أغادر منه حرفاه (۳ : ۱4۹). 


YEA 


ا ا سے 


وقد اعتمدت أحاديث أبى حبان - فى خليلها الوصفی - 
على مصادر عدة؛ أهمها واکشرها على الإطلاق السماع 
(حتی الفلسفة لم يتعلمها أبو حبان إلا سماعا) الذی قد 
يأنى مطلقاء دون إسناده إلى رواته الذين سمم علهم؛ وقد 
يأنى مقيدا بالإسناد وهذا هر الطابع الغالب فى الكتاب بحكم 
المؤثرات الشفاهية فيه. ومن هذه المصهادر أيضا المحاورات الى 
یکون أبو حیان طرفا فیهاء ثم القراءات؛ فالأمالى: وبشیر أبو 
حيان إلى ذلك كله بعبارات صريسة مخدد مصادر روابته 
الشفاهية وأصوله الكثابية؛ وكيف وصلت إليه. ومن الجدير 
بالذكر أن الصادر الشفاهية هنا (السماع فالحاورات) هی 
الطاغية على أحاديث أبى حبان» على نحو تکشف معه عن 
خلفية شفاهية مسيطرة عليه بأكثر ما تکشف عن خلفية 
كتابية فى أدبه. ومعنی هذا أن الکتاب - فى كل حديث من 
أحاديئه - برغم محوله إلى نص كتابي؛ ظل بحمل جیناث 
الشفاهية ربصماتهاء بوضوح ملحوظ (ودراسة هذه التحولات 
يمكن أن نؤدى إلى فهم أعمق لدينامبات التحول الشفاهی - 
الكتابى فى الثقافة العربية فى شفها الكتابى؛ وهو أمر يستحق 
دراسة قائمة بذانها) : ذلك أن الکتاب - بمادته الفولكلورية 
الضخمة - لا بخفى جذوره أو أصوله أو خلفياته الشفاهية, 
كما أن ابا حبان نفسه لم بنكر أو يتدكر لهذه الأصول 
الشفاهية التى ظلت طاغية على أحاديئه فى معظم ليالى 
الکتاب. وعلى الرغم من أن أبا حيان كثيرا ما بمترف بأن 
دوره فى الكتابة لا يعدو أن يكون «رسما للكلماث وتقييدا 
للعلم؛؛ فهر كثيرا ما بصرح بأن الوزبر كلما أعجبه حديث 
#يرسم بجمعه! فيستجيب فورا لذلك فائلا «فأفردت ذلك فى 
هذه الورقات؛ (۲ : ۰1۵ ۹۲)ء وأحيانا بول اوکان الوزير 
ند استزادنی - من هذا الحديث - فکتبت له هذه الورفات؛ 
رفرآئها بین پدیه» (۳ ۰ ۳۷)؛ ونارة آحری بضفی قدرا من 
الأهمية على نفسه؛ فيستأذن هو الوزیر فى تدوین حديث من 
أحاديث المجلس 1... وإذا أذنت لى رسمت كلماتها فى 
ورفات» (۲ : ۲۳)؛ معلنا عن رغبته الحقيقية فى نفل 
المنطوق إلى المقروه؛ من هيئته اللفظية والسمعية إلى صورنه 
الخطية والبصرية: ومن لغة الحديث الشفاهية والآنبة والمحكبة 
والحرة والعرضية إلى اللغة البلاغية الدائمة؛ والثابتة: والمقيدة 


د قراءة فولکلورية 


والمغلقة: على نحو بمکن معه القول بأن أبا حيان قد ممح فى 
جاوز مرحلة الخط الفناصل بين الأداء الشفاهى والإنشاء 
الکتابی؛ ليس فقط من خلال عبقريته الأسلوبية؛ أعنى 
عبقرية الصياغة الأدبية لكثير من المروياث الشفاهية رإحالتها 
إلى صبغ كتابية (نصوص أدبية) » بل أيضا من خلال وعيه 
بدينامياث النص الکتابی وتوافر الفصدية الكثابية لديه منك 
الصفحات الأولى للکتاب (خطبة الکتاب)؛ على نحو ما 
أشرنا س قبل. 


ثانيا: المأثورات الشعبية وعناصرها 

فى الإساع والمسؤائسة 

پفوم (الإمناع والمؤانسة) - موضرعيا ‏ على محورين 
كبيرين: أحدهما احور الفلسفی وهر محور تخصصی بحت؛ 
تتوجه إليه عناية أهل الفلسفة؛ والآخر الور العرفی العام» 
وهو محور ثقافى / مرسوعى » هذا الحمور هو الذى يعنينا فى 
هذا المقام؛ حيث نشكل فيه المادة الفولكلورية - كما 
وكيها ‏ الجزه الأكبر منه؛ باعتبارها جزها لا ينجر من بنية 
الكتاب - شكلا ومضمونا - (بقدر ما هی أيضا ججزء لا بتجً 
من البنية الثقافية الاجتماعية التى تقع خارج النص الكثالى 
للإمتاع والمؤانسة) ٠‏ إذ لا نكاد ليلة من ليالى الکتاب تخلو 
من هله المادة والمناصر 8401166 الفولكلورية» فقد بلغ عددها 
إحصائيا ۳۵ ليلة من ٠١‏ ليلة؛ هى مجموع لبالى الکتاب 
(أى بنسبة ١‏ ,1۸۷). بعض هذه الليالى يضمن عددا 
محدودا من العناصر » يستدعيها السياق أو طبيعة الحديث 
(الموضوع) ربعضها الآحرء يقوم فى بنيئه - أساسا ‏ على 
هذه:المادة الفولکلورية! بحيث لا يمكن انتزاعهاء ولا بانت 
الليلة غير ذات مضمون أو موضوع تماماء لكن هذا لا يعنى 
أن (الإمساع والموانسة) كعاب فى الفولكلور: أو مجرد 
«مجموع مسامرات فى فنوث شتى) على حد تعبير العدوان 
الفرعى تلکتاب؛ بل هو إبداع أدبى صرف؛ عرف كيف 
ايمتص) هذه المادة الفولكلورية» وبعيد إنتاجهاء لم دمجها 
فى نسیج الکتاب؛ على نحو ينسجم مع فضاء بنائه من 
ناحية؛ وينناغم مع أهداف الكتاب ومقاصد المؤلف من ناحية 
آخری. 


ریمکن تصئيف هله الادة الفولكلورية وعناصرها فى 
الکتاب» على النحو التالى: ٠‏ 

۱ - الأدب الشعبى وفنونه. 

۲ - المعتقدات والمعارف الشعبية. 

۳ - العاداث والتقاليد الشعبية, 

٤‏ - الثقافة المادية والفنون الشعبية, 


فإذا ما التقلنا إلى تصنيفها تصنيفا فرعياء رخدید 
موضعها فى الليالى؛ اتضح لنا «حجم) هذه المادة وعناصرها 
9 - كما وکیفا - على النحو التالى: 


۱ - الأدب الشعبى وفدرنه؛ 

۱ الأساطير (بقایا وإشارات) : ل (= الليلة) ۰۳۲ 
١‏ الأمثال الشعبية: 

۲۱ تعريف المثل. ل؛ ۰۲۵ 


۱ نصوص الأمثال. الليالى: ۰۳ ۰۱٩ ۰۱۷۰۸٩۰۱۰۸‏ 
ل ۷۱۷ ۷ ۰۳۳۲ ۰۰ 


۱ قصص الأمثال. ل: ۰۳۲ 

۱ الحكم والوصايا والأدعية ل: ۰۱۹ ۰۳۷۰۲۹۰۲۰ 

۱ أحاديث الزهاد وأقوال النساك ل ۰۳۵ 

۱ من كلام العامة ولغة الولدین؛ وألفاظ السباب ل: ۰۱۸ 
4 

۱ القصص الشعبى - عام: 

۱ القصص (عام؛ الحدیث القصصى؛ القصص 
الخرافی» تعريفات ورظائف؛ قصص الخاصة رقص 
العامة) ل: ۰۱۱۰۱ 


القاص الشعبى ومکانته. ل :۰۱۳ 
۱ القصص الشعبى - تصنیف: 
۱ حكايات الحيواك التعليلية (الشارحة) والتعليمية 


۳:۹ 


محمد رجب النجار 


(الرمزیة) ل: ۰٩‏ ۰۱۷۰۱۲۰۱۱۱۰۱۰ ۰۳۵۱۳۳۰۲8 

۱ الحکایات المرحة (النوادر: 

ا تعريفاث ورظائف. ل ! ۰۳۹۰۳۷۱۱۹۰۱۸ 

۷۱اب - نصوص (من نوادر الحمقی والففلین» نوادر 
الشحامقین - جعا العربی - نوادر اللرکی رامانین 
واغخنشين: نوادر البخلاء والطفيليين » نوادر الأكلة» نوادر 
الشحاذين والسژال والطرارین؛ نوادر الأعراب... إلخ) 
اللیب‌الی؛ eto‏ ل م ۱35۳+ 
۳۹۳۷ ۱ 


۱ مج - نصوص من نوادر الأذكياء والأجربة 
السكنة - ل؛ ۱۳4 ۰۳۹ 

۷۱ رد نصوص من النوادر الجنسية. ل: ۰۱۸ ۳۹ 

هت - تصوص من نوادر العجم, +۹۰ 


اس تصرص من النوادر السياسية والتاريخية )+ تاريخ 
شفاهي) ل: ۰۵ ۰۳۹۱۳۸۱۳۵۰۱۳۸۰۲۰ 


۱ - الحكابات الوعظية (الدينية والصوفية) : ل؛ ۰۲۳ 
ل ۳ ۱ 


۱ - حکایات (البطولة) - ل: ۰۳۱ ۱۳۷ ۰۳۹ 
۱ - حکایات الشطار والعیارین: 
(مفهرم الفئوة ‏ أخلاق الشطار والعيارين - ثورات شعبية - 


أبطال شمبیون - نصوص): الليالى :۰۱ ۰۳۱۰۱۸۰۲ 
۷۸۸ ۰ 


۱ الشعر الشعبى: 
۱ الأراجيز والشعر البدوى ‏ ل: ۱۳ ۰۱۱۰۱۰ 18: 
۹ 


۱ - الشعر الشمی الساخر - ل ۰۳۲۰۸۰۱ ۰.۳۳ 
۱- شعراه شعبیون - ل: ۰۸ ۰۳۲ ۰۳۳ 

۱ - شمر الصعاليك - ل : 4. 

۱ الاغانی الشعبية: 


۳8۰ 


۱ أغانى الهد - ل : ۰۳۱۰۱۵ 
۱ أغالى الصوت - ل ۰ ۰۲۸۰۱۵ ۰۳4 
۱ أغانى اللوح (التدب) ‏ ل ۰۲۸۰ 


۲ - العتقدات رالعارف الشعبية: 

۲ معتقدات ومعارف شعبية مرتبطة بالإنسان / الشعوب: 

۲ - آخبار المرب (انسابهم وأصولهم؛ أحلائهم؛ 
رایشهم للشعرب الأخرى؛ رژیة الشعوب لهم) (= 
[ثنرجرافیا + ناريخ شعبى / شفاهی) - ل: ۱۲ ۰۱۸ ۳۳: 
Vert‏ 

۳ - وصف العرب (الفضائل والالب) - لل ۰٦‏ ۳4. 

۲ - طبقات العرب (الخاصة رالعامة) - ل ۰۱۳۰۹۰ 
۷۱۸۵ ۹( 

۲ - رأی السلطة فى العامة؛ ورأى العامة فى السلطة - 
ل ۰۱۷۰ 

۲- الفترة والتصوف - ل ۰۳۷۱۳۱۰ 

۲ - علوم السحر والکهانة والطلسمات؛ وعلم النجوم - 
الرقى والتمازيم والنتمائم - والسمافة والرجر - الفال 


رالطبرة - تعبجر الرؤيا - والحسد والمین والنظرة.. إلخ. 
اللیالی: ا ۷ ,+ 


۲ معتقدات ومعارف شعبية مرتبطة بالحیران؛ 
الليالى ۰۱۱۲۰۱۱۰۱۰۰٩‏ ۲۸۰۱۱۷ 

۲ معتقدات وممارف شعبية مرئبطة بالجواهر والأحجار 
والمعادن والعطور والبخور - ل : ۲ 

1/۲ معتقداث ومعارف مرتبطة بالسماء رالنجرم والریاح 
والسحب والأنواء - ل 4 

۲ معتقدات ومعارف مرتبطة بالطب الشعبى م ل : ۲؛ 
۸ ۶5 

۲ المعجزاث والخوارق - ل :۰۲۸۰۲۷۰۱۷۰ 


سسس قراءة فولكلورية 


۳ - العادات والتقاليد الشعبية: 

۳ عادات العرب فى المأكل والمشرب والضيافة - 
ل ۰۳۱۰۱۰ ۱ 

۳ عادات العرب فى البادية ‏ ل :۱۳۳۱۳۱۰۹ ۰۳4 
۳۷ 

۳ زواج العرب - ل :۰۱۱ ۰۱۷ 

۳ الکرم والكرماء ب ل :۰۳۱ 

۳ الثأر والديات ‏ ل ۰۱۷۰ 

۳ الجنس - ل ۱ ۰۱۸۱۱۷ 

۳ التشهيرب ل: ۰8۰ 

4 الثقافة المادية والفبون الشعبية: 

4 أسواق العرب ‏ لل :۰7 

4 - الأطممة الشعبية التقليدية وإعداد الطعام (بما فى 
ذلك أطعمة الطبقات الدليا فى البادية والحاضرة؛ فى 
الجاهلية وصدر الإسلام) اللبالی 091:5 71171 
tort‏ 

4 - الصناعاث الشعبية والحرف؛ 

اللیالی ۰۲۱ ۰۳۷۰۱۷ 

۶ - الموسيقى والغناء (الفردی والجماعی) وآلات الطرب 
والغنون والغنیات . 

الليالى ۱ ۱۲۸۰۲۲۰۲۱۰۱۸ ۰4۰۰۳۷ 

٤‏ - نميل شعبى (إشارة إلى أصحاب السماجات) - ل 
۹ 

۸ - أزياء شعبیة - ل ۰ ۰4۰ 
ولا بشسم المقام هنا لعرض نماذج نصية من هذه المادة 

المولكلورية الثرة التى يفيض بها كتاب (الإمتاع والمؤانسة» . 

ربقدر ما يعنينا أن نشير إلى آهمیتها التاريخية بالنسبة إلى 

ابا لین - من منظورتاریخی - فى الفولكلور والأنشروبولوجيا 
الاجتماعية والثقافية والتاريخ الشفاهی؛ فان الذى بعنینا هنا 
أن نشیر إلى آهمیتها فى الابداع الأدبى؛ باعتبارها رافدا من 


روافد الخلق الأدبى ؛ وکیف استلهمها أبو حيان أو أعاد 
إنتاجهاء رتوظيفها - من وجهة نظره - كاشفة عن عدد من 
«الوظائف؛ الفكرية والفنیة» على مستوى البنية الشكلية 
والبنية الموضوعية للكتاب. 

غير أن المتأمل فى هذه المادة الفولكلورية؛ وعملية توزيعها 
- كلما رکیفا - سواء على عدد الليالى (الأحاديث) أو على 
مستری «كفافة المادة الفولكلورية؛ فى كل حدیث على 
حدة؛ أو من حيث موقف أو رية أبى حبان لهده المادة 
الفسولكلورية (سلبا أو إيجابا)» سوف يجد أن هناك لبالی 
يتشكل نسيجها الرضوعی - من البداية حتى النهاية - من 
مادة «فولكلورية؛ كاملة؛ فى وحدة مرضوعية مترابطة (وحدة 
الحفل الفولكلورى) : كما يلاحظ أبضا أن هناك ليالى 
آخری بدخحل فى نسيجها بعض العناصر الفولكلورية المتفرقة » 
بحسب ما يقتضى السياف الموضوعى أر النفسى للحديث» 
مرضوع الليلة. أما من حيث كثافة المادة الفولكلورية 
- موضوعيا ‏ فان المتأمل فى التصنيف السابق سوف بلاحط 
طنیا أنواع فولكلوربة بعينها على الكتاب أكثر من غيرها. 

فالأدب الشعبى - بفزوعه أو ضوله المتعددة ‏ له المقام 
الأول؛ ولا غرو فى ذلك؛ ف (الامتاع والزانس) كتاب أدبى 
فى المقام الأول: يليه تضمینه المعتقدات والمعارف الشعبية؛ 
ولاغرو فى ذلك أيضاء فأبو حيان الراوية أو المتحدث بطمح 
إلى عرض «معارفه ومعلوماته؛ الواسعة والموسوعية على الوزير 
ابن سعدان؛ التلقی أو الستمم؛ أما عدا ذلك من الحفول 
الفولكلورية؛ فکانت الإشارة إليها عارضة أو عابرة - مهما 
كان حجمها. 

وحتى فى لطاق الحقل إلفولكلورى الواحد طفت 
موضرعات (فرعية؛ على أحرى» ففى الأدب الشعبی - 
مثلا - طفت بعض الفدون القرلية مفل؛ 

١‏ الأمثال الشعبية (راجع ت ف ؛ ۲/۷ أى تصنيفنا 
الفولکلوری الفرعى السابق وسوف نشير بالحرفين ت. ف 
إلى هذا المعنى)؛ وهی التی تصرف باسم أمشال العرب فى 
الجاهلية والإسلام (دون أن يشير إلى ذلك) ؛ ودون أن 
يتجاهل أيضا آمثال «العامة والمولدين؛ بعد أن يميد صياغتها 


۲۳۰۱ 
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نسبيا لتلائم لغة الشدوين أو الرسم الإملائى؛ مثل (إذا لم 
تفدر على قطع بد جائرة؛ فقبلها»؛ أو «کل ما فى القدر 
تخرجه الفرفة» أو «ارقص لقرد السوء فى زمانه» (وهى 
جمیما تختلف عن روابة التعالبى لهاء حيث التزم فيها بلغة 
العامة والمولدين التزاما حرفيا)؛ وأحيانا يعيد صياغة هذه 
الأمثال محفرا من لغة العامة؛ فيقول «والعامة تتمثل (أى 
تبدع الأمثال) على خساسة لفظها فائلة: إذا آردت ألا تزوج 
ابنتك ففال بمهرها؛ (ث ف ۴۰۱ 4۸۰). 


- الفصص الشمبی ات ف:۷۱۱) رحدیدا وادر 
الحمقی والففلین ونوادر البخلاه (ت ف :۲۱۷۱۱ اب) 
الثى سرد أبو حيان منها الکثیر. وكذلك نوادر الأذكباء من 
الملماء وأصحاب الأجوبة المسكنة أو الجواب الفحم (ث ف 
ج) والنوادر الجنسبة الفاحشة (تث ف: 
۱ والحكايات الوعظية (ت ف: ۳/۷۱۱). 

أما حقل العتقدات والعارف الشعبية» فقد طفت عليه 
الستقدات والمعارف الرتبطة بالانسان (ث ل ۱6۱/۴ 
ولاسیما ما يتعلق منها بطبقات المجتمع؛ أو الخاصة والعامة 
(ت ف 7/١/7:‏ وبالفتوة والمتصوفة؛ أحلاقهم رقيمهم 
رمبادئهم (ت ف: ۵/۱/۲) أو برأى العامة فى السلطة (ن 
ف:4/1/75)/, كما طفت أيضا المادة المعرفية والاعتفادبة 
الرتبطة بالحیوان (ت ف: ۲/۲) وبالطب الشعبى (ث ف: 
,7 

أما من حيث موف أبى حسيان من هذه الادة 
الفولكلورية» فهر أحيانا موقف إيجابى؛ وأحيانا أخرى مرئف 
سلبى (- النهى والتحذير والنقد) على نحو ما نقف عليه - 
على سبيل المثال ‏ فى الليلة السابعة عشرة خخاصة؛ حين 
يتحدث عن بعض المعارف والمعتقدات الشعبية ويسخر من 
المؤمنين بها والمارسین لها؛ مدل صاحب العزيمة وصاحب 
الطنّسم وعابر الرؤيا وصدعى السحر وصاحب الكيمياء 
ومسععمل الوهم والعراف والطارق والحازى والكاهن 
والمنجم.. إلخ. كما عاب المعتقدين بالفال والطيرة والزجل 
والعيافة والبركة؛ وهو فى رأبنا موقف مستنیر بحسب لأبى 
حیان لا عليه؛ على عكس ما كان سائدا بين كثير من 
علماء عصره. 


دن 


إن زاوبة نظر أبى حمان ورؤيئه هذ المادة؛ تؤكد أنه قد 
مجاوز بها مجرد الإخخبار الوضوعی إلى أن يعطيها تأويلا معينا 
يفرضه على المروى له 83:78:26 ؛ ويدضوه إلى الاعشقاد به. 
وهو أمر له ما بعده فى هذه القراءة الفولكلورية. ولعله من 
نافلة القول الإشارة إلى أن هذه المادة السولكلورية بشرائها 
الكمى وتنوعها الكيفى تجعل أيضا من هذا الكتاب مصدراً 
ثرا من مصادر دراسة الفولکلور العربى؛ ومن هنا تتجلی قبمنه 
لعلماء الفولکنور على وجه خاص. 


ثالنا: توظیف المأثورات الشعبية 

على مستوی الصمون 

تکمن عبقرية أبى حبان اشوحبدی - فى (الإمشاع 
والمؤانسة) ‏ فى «استلهام» أو بالأحرى امتصاص هذه المادة 
المولكلورية وإعادة إنئاجها على نحو ينسجم مع فضاء بنائه 
الذى قامث عليه اللیالی؛ وتعالقها مع نصوص الکشاب 
وأحادیثه على نحو يهدف إلى خقين عدد من الوظائف 
بقصد إليها - رمزیا - المؤلف قصدا وليس أمرا «اعتباطها» 
خاضما لتداعيات الذاكرة؛ أو طبيعة الخطاب الشفاهی. وأهم 
هذه الوظائف: 

١‏ الوظيفة المعرفية. 

۲ - الوظيفة النفسية. 

۳ - الوظيفة السياسية, 

4 - الوظيفة الإمتاعية. 

ونتاولها فيما یلی بشئ من التوضیح: 


اولا: الوظيفة المعرفية: 

إذا حجاوزنا المادة الفلسفية واللغوية إلى المادة «العلمية؛ 
التى تحدث» فيها أبو حيان إلى ابن سعدان؛ أو «كتبها؛ إلى 
یی الوفاء الهندس فى (الإمتاع والمؤانسة) ؛ وجدنا هذه المادة 
«العلمیة؛ ليست إلا مادة معرفية «عامة» ذائعة بين الخاصة 
والعامة؛ هی أقرب ما نكون إلى «العرفة الشعبية؛ أو الثقافة 
الشعبیة» (إذا شلنا استخدام مصطلح معاصر مقابل مصطلح 
الثقافة الفلسفية) على الرغم من اعتبار أبى حيان لها علوماء 


مثل علم التنجيم» رعلم السحر والكهانة؛ رعلم السماع 
والغناء (* الموسيقى) وعلم الطب (الشعبی) وعلم الحیوان» 
وعلم النبات وعلم الانسان (= الأشروبرلرجبا الفقافبة 
والاجتماعية) وعلم الأخبار (= التاريخ الشفاهی) وعلم 
المادن وعلوم النجوم والسحب والرياح والأنواء.. وعلوم الرقى 
والتعاريل؛ والطلسمات؛ وعلم تعبير الرؤياء وعلم أوابد العرب 
(= العاداث رالتقالید الجاهلية؛ والعتقدات الشعبية ومنها 
الزجر والفأل والطيرة والعياقة وقص الأثر... إلخ). هذه 
«العلوم؛ التى كانت نشكل عصب ١«الثقافة؛‏ السائدة فى 
عصر أبى حبان» هى فى حقيقة أمرها ضرب من العارف 
الشعبية الثى استعان بها أبو حيان - موضرعيا ومعرفيا - من 
حيث هی «أحاديث للمسامرة؛ أر «لامتاغ والمؤانسة؛ الثى 
كان عليه؛ أن «يرويها؛ و «يسردها؛ ‏ [متاعا ومژانسة - فى 
مجلس الوزير ابن سعداك» وس لم عند ندرینها أو بالأحرى 
إعادة روایتها وسردها لأبى الوفاء المهددس. 
وقد وظف أبو حيان هذه المادة الثفافية أو الفولكلورية التى 
تهدن - فى ظاهرها - إلى خقيق وظيفة تواصلية (غايئها 
توصیل معلومات وسرد معارف وثقل مارب إلى المتلقى» ابن 
سعدان الوزیر) وباطنها بحمل تأوبلا معينا يفرضه على الروی 
له؛ وذلك على حمسة مستوبات: 
الفلسفى والعلمى؛ والخرافى أر الغرائبى والعجائبى 
والنشعى. وبمشدورنا أن نقف عند نماذج من معارف أبى 
حيان فى حقل واحد من الحقول السابقة - حيث لا يتسع 
الحبز الکانی للبحث بأكثر من ذلك - للوقوف على مستری 
من هذه الستویات الخمسة؛ وليكن ‏ على سبيل الثال - 
من علم الحيوان (انظر التصديف السابق ۲/۲ الخاص 
بالمتندات والمعارف الشعبية المرتبطة بالحيوان) كما 
«تحدث؛ فيه أبو حيان وا کلب ابتداء من الليلة التاسعة حتى 
نهاية الليلة لشانية عشرة (۱۳:۹ - ۱۹۷) على نحو ما 
تكشف عنه المقتطفات العالية؛ 
«إن أحلاق أصناف الحيران الكثيرة مؤتلفة فى 
نوع الإنسان؛ وذلك أن الإنسان صفو الجنس 
الذى هر الحيواك» والحيوان كدر اللوع الذى هو 
الإنسان؛ الإنسان صفو الشخص الذى هو واحد 


قرادة فولكلورية 


من النوع وما كان صفوا ومصاصا بهذا النظر 
النظم فيه من كل ضرب من الحموان خلق أو 
خلقان وأكثر. وظهر ذلك عليه وبطن أيضا... 
کالکمون الای فى طباع السبع والفأرة؛ والثباث 
الذى فى طباع الذئب... إلخ؛ , 
أو من مثل قوله: 
«... وقالت العرك (1۱) ينبفى للقائد المظيم أن 
يكون فيه عشر خحصال من دروب الحيوان؛ سخاء 
الديك؛ وش الدجاج» ونجدة الاسد؛ رحملة 
الخنزیر» وروغان التعلب؛ وصبر الکلب... إل 
(لاحظ هنا تأثبر دینامیات الثقافة الشفاهية؛ فى التذكر» 
فى التجميعية؛ فى العنقودية... إلخ) . 
وشمادى أبو حيان فى هله النزعة التعليمية والوعنلية 
حيث يقول: :ولهذا قال بعضهم: خذ من الختزير بكوره فى 
الحوائج ٠‏ ومن الكلب نصح لأهله؛ ومن الهرة لطف نفسها 
عند المسألة»؛ ومن مثل قوله؛ 
:... السمندل: دابة لا نشاف النار: لأنها لا 
خرقهاء وان دخلث أحدردا متأحجا مضطرما 
بالنار لم غفل بذلك؛ وصارت النار التى تسيد 
الأجسام مبعثا لهل الدابة المهينة الحفیرة؛ تستلذ 
انغلب فيها استلذاذ التقلب بالهراء البسيط 
وهبوب أرواحه الطيبة؛ ونضارة جلدها وتنقيته 
بالنارء فيزداد ‏ الجلد - بالثار حسن لون . 
أو من مثل قوله: 
«العقاب تطلب عين الماء؛ فإذا أصابتها تملن 
طائرة إلى حر الشمس؛ وهو موضع طیرانها 
فيحترق ريشها وما كان من جناح. ثم نفوص 
فى تلك العین؛ فإذا هى قد عادت شابة» 
رنذهب ظلمة عينيهاا . 
ویتحدث ابو حيان عن طائر یدهی البیضانی (لم بعشر 
أحمد أمين محقق الکتاب على معناه فى كتب اللغة 
والکتب المؤلفة فى الحیوان!) وطائر آخر اسمه الأبغث (من 
طيور البحر) ؛ فيقول: 
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:هذا طائر يحب ولده نذا تمركت فراخه 
ودرجث ضربت وجهه بأجنحتها؛ فيدعوه افك 
والغضب المطبوعان فبه إلى فتلها فإذا مانت 
اكتأب عليها الأبوان؛ رأفاما عليها شبه مأنم ثلاثة 
أيام (1) ثم إن الأم فى اليوم الثالث تشن جنبيها 
حتى بفطر دمها على تلك الفراخ فيصير ذلك 
نشورا لها من بعد موتها( !)۲ . 

ومن مثل قوله: 
دوان رأت الحية إنسانا عربانا اسئحث منه ولم 
تفربه؛ وان رأنه کاسبا حملت عليه بجرأة 
شديدة؛ وما أشد طلبها لثارهاه. 

ومن مثل قوله: 
«من الطير ما يلقح من هبوب الریح ولا بحتاج 
إلى تراوج ولا إلى سفاد؛(!!) 

وذکر ایضا أن؛ 
«الإناث من بنات عرس إنما تلقح من أفواهها, 
وتلد من آذانهاه (!) 

وقوله: 
«الأنعی إذا جامعها ال کر - واسمه الأفعوان 
تخولت إلبه» فان ظفرت به اکلت رأسه من شدة 
عشقها لها . 

وس مثل قوله: 
«قال أوميروس (یعنی هومیروس) الشاعر (!) إن 
کلب إديوس هلك وهو ابن عشرین ستفا. 

وعلى مستوى أساطير الحيوان التعليلية أو الشارحة - بكل 

وظائفها الغرائبية والإمتاعية - يقول أبو حبان: 

«عصغور الشوك يقائل الحماره لأن الحمار إذا 
مر بالشوك أفسد عشه؛ فإذا نهق بالقرب منه وقع 
بیضه, وان كان فيه فراح خشرجث منه, فلهده 
العلة يطير هذا العصفور حول الحمار وینقره...0. 

وبستطرد أبو حيان قائلا: 
«والسبب فى عداوة المصفور للحمار أن معاش 
المصفور من بزر الشوك رفیه یبیض؛ وهو وکره؛ 
والحمار برعى ذلك الشوك إذا كان رطبا..٠‏ . 


Yet 


ومن مثل قوله: 
«السلحفاة تخرج من البحر إلى الرمل فتبيض فيه 
حتى إذا بلغ أواله وخرج أولادهاء نما كان منها 
ناظرا إلى ناحية البحر كان بحریاء وما كان وجهه 
إلى ناحية البر كان برياء(1) . ر«قالت الروم إن 
السئور عولد من مجامعة الشهد لبعض 
السباع) (!) و«الحمار الوحشى يشولد ببن 
الفرس والفيل ... ولم ماين من هذا الجنس أنثى 
قط؛(1) ودالورشان (شبه الحمام) پتحرز بأن 
بضع ورق الغار فى عشه (1) والحدأة تشع فى 
عشها ورق العليق تتحرز به (!) والخطاف بضع 
فى عشه قضيب كرفس يتحرز به (1).. إلخ1. 
أما على الستوی النفعى؛ فما أكثر ما يقف ابر حيان 
عند المعتقدات الشعبية الرتبطة بعالم الميوان» من مثل قوله: 
امن ربط على بدنه سنا من أسنان الذئب ولبسه 
لم یخف الذئاب» والفرس الذى يعلق عليه ئ 
من أسنان الذئب بكوك سريع الجرى». واسن 
التمساح الیسری نافعة لحمى النائش). 
وفى البحر حوث يقال له البوس؛ يثولد من الصاعقة إذا 
كانت فى البحر (!) وإن وضع ذلك الحوث بين اثنين فأكلا 
منه مخابا ولا بحقد أحد على صاحبه ويتأخيان أحسن الاخاو, 
وفی حدیثه عن کلاب الاو ذكر آن: 
دمن لبس جوربا من جلودها وبه نقرس انتفم به 
جدا. وإذا بتلی الانسان برعاف ثم أحل قطمة 
من جلدهاء ثم انمفد فى لبن واششمه انقطع 
ذلك الرعاف؛ ومن أحذ من لسان ضبع ومر به 
بين الکلاب لم تكلب عليه؛. اومن مر بمکان 
كثير الضباع فأخذه بيده أصلا من أصول علب 
الحية (- الحنظل) هریت منه» وامن تمسح 
بشحم کی الأسد وسشى بین السباع لم ينها 
ولم تقسربه؛ ومن أحصرق عقربا طرد برائحة 
حربقها عقارب ذلك البیت!. 
ومن مثل قوله: 
«والذئب إذا همه من معاه وثر؛ وهی من معى 
الشاة وئره ثم علفا بالات اللاهی» لم ضرب 


سح ا سس جص قراءة فولكلوربة 


بهما؛ صرت العمول من الذئب؛ وخرس الوتر 
المعمول من الشانه(!), 
وبظل أبو حديان بخاطب ابن سمدان الوزیر على هذا 
الال أربع لهال كاملة فى نوادر الحيوان وغرائبه؛ على حد 
تعبيره؛ وغابة یی حيان من ذلك كله مخقيق الغايات الثالية: 


۱ الإدهاش والغرائبية: : 
وهو ما ممق له بالفعل؛ فد كان الوزير متعجبا بالفعل؛ 
أو هكذا يقول أبو حيان من سعة اطلاعه منبهرا بثراء ثقافته 
رطلارة أسلوبه؛ خاصة بعد أن لفت أبو حيان نظره إلى 
دلالئها الوعظية والرمزية (رالسیمبائیة) ١‏ إذ فال الوزبر عقب 
سماع حديث الحموان من أبى حمان؛ ما آرسع رحمة الله 
وما أكثر جند الله» وما أغرب صاع الله (1). فاهتبل أبو 
حيان الفرصة قائلا؛ 
انعم؛ وما أغفل الإنسان عن حن الله الذى له 
هذا الملك المسوط؛ وهذا الفلك الربوط ؛ وهذه 
المجالب النى تصعد فرق العقول الثامة بالاعتباره 
الاخعتبار بعد الاستبار وانما بث الله هذا الخلق 
فى عاله على هذه الأحلاق اففتلفة والخلق 
التباينة؛ ليكون للإنسان المشرّف بالعقل طريل 
إلى تمرف خالفها؛ وبيان لصحة توحيده له بما 
بشهد من أعاجيبها .. . 
وهذه النزعة الغرائبية أو العجائبية ‏ إذا جاوزنا ما تنطوى 
عليه من نبرة تعليمية وزعظية ‏ كان أبو حيان يطمح من 
سردها إلى أن يفتح طريقا إلى فلب الوزير ووجدانه (وحسه 
على حد تعبیره) حتى يصطفيه لنفسه؛ وبنال الحظوة لديه؛ 
التى طالما حرم منها من قبل ؛ عند ذوى النفوذ والسلطان» ولا 
سيما ابن العميد والصاحب ابن عباد (!). 


۲ - تحقيق الذات المعرفية (المرسرعية): 
كان أبو حيان شغوفا بعرض مادنه الثقافية (الفولكلوربة) 


على الوزير» باعتبارها دالا على ثقافته الموسوغية التى يفتقدها 
- كما يعتقّد - كثبر من العلماء الذين يترددوث على مجلس 


الوزير؛ ومعظمهم إما فيلسوف وإما لشرى أو نوی 
«متخصص» فى حفل علمى بعينه. ومن الجدير بالذكر أن أبا 
حیان؛ كان يعرف قدر ذائه العلمية. وتشى صوص كثيرة من 
تعليقاته على الادة الفولكلورية التى كان بسردها أنه معشد 
بنفسه؛ وشقافته الموسوعية وأنه مدل بها على معاصريه اللين 
بری معظمهم من الحمقى والتافهين ومحقرين والمتصاغرين 
الذين عرفوا بنفاقهم ورپگهم أن يتبوأرا مكانا ومكالة مرموقين 
فى مجالس الأمراء والوزراء» على حين هو (لصراحته 
وكبريائه العلمى) فشل فى ذلك فشلا ذريعا. ولیس لمة 
اعتداد بالذاث العلمية هنا أكشر من هذه الشروط الثى 
اشترطها أبو حبان على الوزیره منذ الوهلة الأولى فى الليلة 
الأولى لحضور مجلسه أن يسمح له- وقبل كل شی - بان 
بت رکه على حربته فى القول رن يعطيه الأمان؛ وأن يخاطبه 
بصيغة المفرد افذاطب» بعیدا عن «زهو السلطة وحیلاء الرياسة 
ومقابحع الكبرياء» على حد تعبيره» شربطة! 
أن يؤذن لى فى كاف افاطبة؛ رناء المواجهة» 
حتى أنخلص من مزاحمة الكناية ومضايقة 
التعريض؛ رأركب جدد القول من غير ثقية ولا 
ماش ولا محاربة ولا انحياش) (۱ ١‏ ۰6۲۰ 
الأمر الدى سوف یفتح الباب واسعا آمام لسانه؛ منتقصا 
من معظم ذوات الآخرين العلمية؛ معتدا کاشفا لزیشهم» 
ناضحا لريائهم؛ فخورا ومتباهيا بانه العلمية والعرفية 
(الرسوعهة) فى الوقت لفسه. 


۳ - تحقيق الدات الأدبية: 

ومن الجدیر بالذكرء أن «العلوماث الفلسفية واللغوية؛ فى 
الکتاب على قيمتها ونفاستها التى تمثل لفافة الصفوة أو 
خاصة الخاصة أنذاك ما كان بمقدورها أن محقن الغايات 
والوظائف السابقة؛ لسبب بسيط ؛ أن أبا حيان فيها لايعدر أن 
يكون انائلا؛ أر «حاملا؛ للثقافة؛ ثقافة الخاصة ويمثلا لهاء 
ردوره هنا لابعدو کونه شارحا او مرددا لأفوال معاصربه من 
الفلاسفة واللغربين رأرائهم؛ وسعظمهم من الأحياء؛ وکلها 
منسوبة إلى أصحابها أو مرفوعة إليهم وجاءت صیافته لها 
محصلة دمن أفواه العلماء؛ وبعضها لقط من بطون الکتب؛ 


Yes 


محمد رحب التجار سس سس سس سس سس 


حتى ذهب بعض الباحشین المعاصرين إلى أنه «لیس لأى 
حيان منها شئ غبر البلاغة) ؛ وأن ابا حبان ‏ فى أفضل 
الآراء - مغلا للفلسفة التلفيقية (* الانثقائية) الثى كان 
يدعو إليها استاده وشيخه ومعلمه الروحى أبو سليمان 
السجستانی (ن ۳۷۵ ه = ۹۸۵ م). 

أما الادة الشقافية التى دعوناها هنا بالمادة الفولكلورية 
وعناصرهاء فهى ملك للجماعة الشعبية التى ترددها؛ وغبر 
ابتة الرواية؛ بحكم طبیعتها الشفاهية» وصياغتها ليست إلا 
رواية ۷۵:۹۵:۱ من رواياث كشيرة؛ بغير حدود؛ بحكم لعدد 
الرواة. هذه الرواية؛ فى صباغشها واتدرينها؛ وصورنها «الثابئة» 
الواردة فى (لامتاع والمؤانسة) تعزى إلبه - لفظا ومعلى - 
حتی على الرغم من حرص أبى حيان ‏ أحيانا - على ذكر 
«السندة أو الرواة الأوائل الذين انحدرت عنهم هذه الرویات 
الشفاهية أو الفولكلورية. فإذا ما أضفنا إلبها صياغة أبى 
حبان؛ وهی صياغة أدبهة رافية؛ أمكن الفول بأنها حولت 
على بديه؛ من صورئها الشفاهية أو الفولكلوربة إلى صورنها 
النصية (2 الكتابية) أو الأدبية؛ وصارت عندئذ مادة إبداعية 
اذائبة رحاصةه ومعروفة الکاب؛ ويمكن استمادنما فى 
المكان والزمان دون تغيير » كما يمكن ‏ عندئذ ‏ وصفها 
بالأصالة والابتکار» ويصبح معها كتاب (الإمتاع والمؤائسة) 
عملا أدبيا میزا: يعكس - آخر الأمر ‏ لفافة الخاصة وینتمی 
بجدارة إلى أدب الخاصة. وتجاح أبى حيان فى تفيل هذه 
الغاية جاء تأكيدا لذانه الأدبية الطامحة؛ لیس عند الوزير 
فحسب؛ بل أبضا أمام صديقه وصاحب الفضل علبه ی 
الوفاء الهندس (أحد المشاهير فى علم الهندسة) الذى انتشله 
من وحدة اليأس والإحباط؛ على نحو ما هو معروف؛ مؤكدا 
له أنه كان عند حسن طنه» وأنه جدير بعطفه ورعايته تقديرا 
لوهبته وكفاءته. 


ثاليا: الرظيفة الدفسية 
ابل الغريب من هو فى غره غریب 
أبو حبان؛ الاشارات الإلهية؛ ۰۱۱ 
ربما كانت هذه الوظبفة هى أجل الوظائف التى من 


۳۹۹ 


أجلها اعنمد أبو حبان المادة الفولکلورية فى نسیح إبداعه 
الأدبى عامة؛ وفى (الامتاع والمؤانسة) حاصة.. وفى ضوه 
سياقها السردی الكتابى تتجلى وظائفها النفسية العميقة 
الکاشفة؛ عن حياة أبى حيان الذاتية؛ بكل تنافضائها 
المأساوية؛ وروحه الطافحة بالألم والإحساس بالفهر؛ ومزاجه 


السرداوی» وكبريائه الففود؛ ورژیته التشاؤمية؛ وطبيعته 


«المنمردة) ضد ذرى السلطان؛ والساخطة على الخاصة 
العامة على السواء. فضلا عن نكبته فى كثير من مفکری 
عصره وحنفه عليهم من لقوا الحظرة فى مجالس الأمراء 
والوزراه» بنفاقهم وربائهم؛ وقد «انخذوا نشر الحكمة فا 
للمثالة العاجلة؛ على حد تعبيره (يعنى طريقا للثراء الدنبوی 
السربع؛ وفشله فى مجارانهم؛ الإمناع ١‏ : ۱۰۷), أما هوء 
فلم يجن من علمه الغزير وطموحه الفائق وفكره الحر إلا 
«مرارة الخيبة؛ وحسرة الإخفاق؛ وعذاب التسويلق» (۳ ؛ 
۷ وانتهى به الأمر إلى مطلق الإحساس باليأس والشعور 
بالخذلان والمجز رالاغتراب فى الذاث وفى الوطن؛ لیس هر 


القائل فى (الاشاراث الإلهية) : «أين أنث عن غريب لا سبيل 


له إلى الأرطان: ولا طافة به على الاستیطان» ؟ حتی نزعته 
الصوفبة لم تعصمه من هذا کله, حتی أحرق کنبه إعلانا 
عن نمرده العاجز؛ واحتجاجاً على عصره ومعاصريه؛ فانتهی 
إلى الموث فقيرا معدوما فى إحدى زرابا شیراز ٩۰۱۱‏ ه) , 
بعد أن عاش عمره كله يطلب صدافة الوزراء؛ واعترافهم 
بعبقربته ؛ ولکنهم - كما يقول بعض الباحئین؛ 
«لم يألفوا هذا النوع من الفکر المتوقد الصربح؛ 
بل كانوا يألفون التودد والزيف رانتهاز الفرص . 
ولو كان أبو حبان يتودد ویزیف وينشهز الفرص 
لأصابه ملهم الحظ العريض؛ ومصيبته کانت فى 
أنه یعرف تمام المعرفة أله طربل اللسان» وقليل 
التحفظ؛ كثير الانفعال؛ لا يراه حش ولو کان 
ذلك على حساب مصلحته» (عبد الكريم 
الأعسم: أبو حيان التوحيدى؛ ص .)1٩‏ 
ويعثرف هو بذلك عندما أقدم على إحراقه کنبه الثی 
كان قد كتبها دون جدوى اللناس ولطلب المثالة منهم؛ 
ولعقد الرياسة بينهم؛ ولد الجاه عندهم؛ فحرمت ذلك كله 


اا سبي سس و وت تست قراءة فولكلورية 


(سمجم الأدباء لاقوت ت ٠١‏ ۰ ۱۸). ود انقلب هذا 
الحرمان الای لازمه طوبلا إلى ألم اوجردی؛ خلاق ومبدع 
(علی حد تعبیر عبد الرحمن بدری) فى مؤلفاته؛ 
حاصة (متالب - ار اعلاق - الوزيرين)؛ واا(متاع 
رالوانسة) , ومن اللافت للنظر أن آبا حبان فى كشير من 
اللبالى كان بهدد إلى «ثلب» كثير من الحكام والوزراء 
والعلماء بكيفية صريحة أو ضمنية (“ تصفية حساب!) لكنه 
فى كدير من الليالى أيضا كان بممد إلى للب الخاصة 
والعامة على السواء؛ والتحقير والتصغير من شأنهم وشؤونهم؛ 
رأدانه فى معظم ذلك كله هى الأثورات الشفاهية التى يمكن 
أن تكشف لنا- فى ضوء منهج التحليل النفسى - عن كثير 
من خبایا ما مث الوعى عند أبى حبان؛ ومن خلال قبامه 
بإعادة إنناجها وتوظیفها - المأثورات ‏ على لحو تنفيسى من 
شانه أيضا أن ينتقص من آفدار الناس؛ بمن فبهم الوزير ابن 
سعدان نفسه؛ نهر فى حضرله؛ لا بتورع عن أداء أنذع 
النکات الجنسية وأكثرها فحشا (ت ف:۲/۷/۱/د) على 
تحر يؤإذى مسامع الكبار من ذوى السلطان؛ حثى وان هشوا 
لها فى الظاهر (لأنها بمساطة تعنى - ضمنما - أن قائلها 
لايكن لهم كبير احترام) ؛ وهو فى حضرله أيضا لا يتورع 
عن رواية الشعر السار (ومعظمه؛فاحش) ... فهى جميعا من 
اخثياراته ؛ واخعتبار المرو محسوب علیه. 

إن الأمثلة على ذلك تملا الکتاب كله؛ وذات مغزى لا 
تخفى ترامنه وتأوبله؛ فهو مللا - فيما استشهد به من نوادر - 
يحمل على البخل واببخلاء حملة شنيعة فى مجلس ابن 
سعدان الوزير» ويقابلها بنوادر السؤال والشحاذين والطرارین» 
حتى بستیر فى الوزير « کرمه؛ فيكرن كريما معطاء معه؛ ولا 
یخل عليه بمال؛ ویجبه مواقف السؤال والشحاذين والطرارين 
السرجة الثى تعبر هنها نوادرهم (ث ف ١///؟/ب)‏ ثم 
يؤكد أبو حيان هله (الرغبة؛ الكامنة فى مجموعة أخرى من 
النوادر والحکایات السملفة بالبطولة (ت ف ١/4/۷)؛‏ أو 
كما پسمبها هر أحاديث الشجاعة وأخبار الكرام؛» فإذا 
مفهوم البطولة عنده قائم على أمرين: آحدهما: تقدير الرجال 
(من أمثاله طبعا) خاصة حين يتجرأ أبو حبان على لصح 
الوزير باصطناع الرجال (لا أشباه الرجال من المتزلفين) قائلا 
له: «أيها الوزيره اصطناع الرجال صناعة قالمة برأسهاء قل 


من يفى بسمامها أو يأّى لها (0؛ (الإمعاع ۳ ۰0۳۱۲۰۱ 
رالأحرى أن بطولة السلم هى بطولة الكرم والبذل والعطاء؛ 
Er‏ ب 
دمن أهل العلم والحكمة والبيان والتججربة؛ من 
غلب اليأس عليهم من الوصول إلى بابه» حنی 
ضمات متشهم؛ رعکس أملهم؛ ورأوا أن سف 
الفراب» أحف من الوقوف على الأبوابة 
(لامتاع ۳ ۲۱۱۰۱ - ۰6۲۱۲ 
وهو نی هذا كله؛ فيما پرری من نوادر؛ إنما بستدر 
عطف الوزیر عليه؛ وحدبه؛ وکرمه حتی يبادر إلى انتشاله من 
هرا الماس والعدم. ریدهم أبو حبان ذلك كله بمجمرعة 
رالمة من الحکایات الدينية والصوفية (الوعظية) (ث ف 
۱ وبمجموعة من أحادیث الزهاد وأقوال النساك (ت 
ی ۱ 
ويحمل ابو حيان أيضا - لیما نمثل به من نوادر الحمقی 
رالضفلین؛ من الخاصة (ت ف ۱ ۲۱۷/۱ اآب) - حملة 
شعراء كاشفة عن فصر نظرهم» وغفلة عفرلهم؛ رحمافة 
سلوکهم خاصة هولاء الذين شرنهم المناصب والأمرال! 
ويقابل ذلك بضرب آخحر من النوادره هو نوادر الأذكياء (ث 
فی ۲/۷۱۱۰ ج). ولیس محض مصادفة أن یکون معظم 
أبطال هذه النوادر فى الحالین من الأسراء والوزراء والعلماء 
جميمعا (حيث الحديث عنهم هنا ضرب من الإسقاط 
النفسى؛ أى من باب إياك أعلى فاسمعی با ججارة) . وما له 
مغرى كذلك ما ذكره آبو حيان منسوبا إلى جحا العربى 
(لوفی ۰ ه)؛ إذ قال: قال جبحا لأأى مسلم صاحب 
الدعرة (إلعباسية) : إلى ندرت إن رأيتك؛ أن خد منك ألف 
درهم؛ فقال؛ رابت أصحاب النذور بعطون لا يأعدرن (!) 
وأمر له بها. حتى عمرو بن العاص؛ أحد دهاة العرب» لم بنج 
من «الغمزه فى هذا الباب؛ حیث قال ابو حيان «قال همرو 
بن العاص: أعجبتنى (رفى رواية أخرى فتلدبی) كلمة من 
أمةء لت لها ومعها طبق؛ ما عليه پاجاریة؟ فالت: فلماذا 
خطیناه إذك؟!1. 
لقد كان أبو حيان يمى جيدا وظائف النوادر فى النقافة 
الشفاهية أو الشعبية؛ فنوادر الحمق تدفع إلى التعقل» ونوادر 


۳۷ 


محمد رجب النجار 


الأذكياء تعلى من شأن السفل؛ ونوادر الشره خض على 
القداعة؛ ونوادر البخل ندعو إلى الكرم والسخاء» ونوادر الغفلة 
إلى الشبقظ ؛ ونوادر الفجور إلى الشقی؛ ونوادر الجبن إلى 
الجرأة؛ ونوادرالجور إلى العدل! ولوادر الكبر إلى الدواضع » 
ونوادر البطش تدعو إلى الحلم والصفح والأناة... إلخ. (انظر 
الليلة السابعة والثلانين) . 


الها : الوظيفة السياسية 

ويصل الاسقاط السیاسی أيضا عند أبى حهان ذرونه فى 
تلك النوادر الرائعة التى تمدث فيها عن السباسة والسياسيين 
(ت ف :۲/۷/۱و)؛ أو فى نلك النوادر الثى رواها عن 
الشطار والمسيارين (ت ف ۵/۷۱۱ فى بضداد» وعن 
زعمائهم الشعببين؛ رحضوع العامة لهم احبا وإعجابا بهم 
وسطولائهم ولورانهم الشعبية ؛الناجحة؛ التى أرهمت - كما 
أفزعت ‏ الخلفاء بله الوزراء على النزول على رخبشهم مرارا 
بد أن أعماهم الاستبداد والسلطان عن مصالح الرعيّة؛ 
«فانهمکوا فى القذف والعزف؛ وأعرضوا عن المصالح الدينية 
والخیراث السياسية» (الامتاع: ۳ إن هذه اللوادر - 
فى إيجاز- لم تكن إلا قعة فولكلورية - رمزية - بنفنع 
وراءها أبو حبان؛ ونعکس رؤيته الحقيقية للعالم. 

ولم نكن غاية أبى حبان من سرد هذه النوادر ذات الطابع 
السیاسی والشاريخى الثى يدعم بها تماطفه مع الشطار 
والعيارين الشائرين على «الجور والفسادة؛ إلا تعبیرا عن ره 
الداخلى وتنفيسا عما يعانيه هو من كبت وحرمان؛ فأتى بهذا 
الکم من النوادر التى تؤكد .. كما تكشف ‏ عجر السلطة 
وفشلهاء وسردها فى مجلس الوزير نعريضا غير مباشر بالسلطة 
الرسمية أو «الشرعية؛ من ناحية؛ ونكاية ‏ من ناحية أخرى - 
فى كل سلطة غاشمة؛ دون أن يخفى کونه شامتا متشفياء 
على مستوى الواقع الشاريخى من أربابها. ریفیض السياق 
الكثابى للنص الفكاهى هنا عن مدى ما يكنّه أبو حیان من 
سخرية واستهزاء بهؤلاه الوزراء والأمراء الذين اعتقدوا أن 
الدنيا قد دانت لهم إلى الأبد (انظر «الإمشاع؛: ۲۹:۲ ۳: 
۱4۷۱۳۱۹۸-۵ - ۱۹۲)؛ وبمتدح فى الوقت نفسه 
أبطال الشورات الشعبية من الشطار والعيارين الذین برئقی بهم 


۳۹۸ 


أبو حيان مع العامة إلى درجة البطولة الشعبية (۱۳۰:۳) 
یشید بهم وینضائلهم وأخلافهم وقيمهم ومبادئهم (۱۲:۳ 
۸ بل لا بفونه أيضا أن بسخر من جهل بعض أولى 
الأمر؛ كما فى نلك النادرة الى پسخر فيها من جهل 
الخليفة المهدى نفسه؛ وقد رواها أبو حيان فى ملحة وداع 
الليلة الخامسة (الإمشاع .)7:١‏ لكنه أيضاء وفى المقابل؛ 
لایفتاً يتغنى بالعدل فى نماذجه العلیا مسشفيدا من ألشودة 
شعبية مجهولة النائل أو الششد» تفول؛ سمع عمر بن 
الخطاب منشداً ينشد: 
ماساسنا مثلك يا ابن الخطاب 
أسر بالأقصى وبالأصحساب 
بعد النبى صاحب الكتاب 
(لامتاع ۱۰۳:۳) 


ویبلغ هذا التشفی والاستهزاء ذروته عندما يحرص بر 
حیان على طرح موضوغ «رأى العامة فى السلطة؛ فى 
مجلس الوزير؛ وهو رأى لا بسر على الإطلاق السلطة 
السياسية الشرعية أنذاك. 
أما ذروة التعاطف والشنافض معاء فهو موقف أبى حيان 
نفسه من «العامة؛ (ت ف: 4/۱/۲) فهر ثارة مناصر للعامة 
متعاطف ممهم؛ وثارة آحری يسبهم وبلعنهم؛ ومثل هذا 
التناقض - فى ضوو السیال الحضاری: النفسى رالشضافی 
الاجتماهی واثاریخی لتصوص أبى حبان وأفواله وآراله فى 
العامة یمکن تفهمه إذا وضعنا فى الاعتبار أن تلك الواقف 
السلبية من العامة جاءث فى سياق «التعريض» بالصاحب ابن 
عباد؛ وعلاقته الأساوية بأبى حیان؛ إذ كان الصاحب فى 
الأصل واحدا من العامة الذين ارتقی بهم طمرحهم إلى 
تسم ذروة السلطة التنفيذية (الوزارة) » مشال ذلك فول أبى 
حيان: 
دلا ترفهوا السفلة فیمتادوا الكسل والراحة؛ ولا 
تجمرئرهم فيطلبوا السرف والشغب, ولا تأذنوا 
لأولادهم فى تعلم الأدب فیکونوا لردائة أصولهم 
أذهن رأفرص؛ وعلى التعلم أصبر؛ ولا جرم 


فانهم إذا سادوا فى آخر الأمر حربا بيرت العلية 
أهل الفضائل؛ (الإمتاع: 4۱:۲). 
فإذا ما استنينا أيضا استعلاءه الثقافى واللفری على العامة 

حين افشرح عليه الوزبر أن ينصدى للقصص الشعبى (فی 
مجالس العامة) «فكان من الجواب: إن التصدى للعامة 
خلرفة؛ وطلب الرنعة بينهم ضعة؛ والتشبه بهم نقيصة» 
(الامتاع: ۱: ۲۲۵), فان أبا حبان كان متعاطفا مع العامة 
إيمانا منه بان «العامة فوامها الخاصة:؛ كما أن الخاصة 
تمامها بالعامة؛ (الإمناع ۲: ۱۲)؛ ویشرع فى الدفاع عن 
العامة طيلة ليلة بكاملهاء هى الليلة الرابعة والثلائون (۳: ۸۵ 
)٩۷ -‏ رفيها يتحدث بو حبان عن واجبات السلطان نحو 
الرعية (العامة) بدءا من حرصه «على رفاهة عيشها وطيب 
حيائها؛ ودرور مواردهاء بالأمن الفاشی بينها والمدل الفائض 
علیها والخير الجلوب إليهاء وهذا أمر جار على نظام الطبيعة 
ومندوب إلبه أيضا فى أحكام الشريعة؛. فى هذه الليلة بلغ 
تعاطف أبى حيان مع العامة ذروئه؛ باعتبارها هذه الرة هى 
العلبقة التى بنتمی إليها اجدماعيا؛ فهو نفسه من العامة؛ وقد 
الحدر من أسرة مغمورة؛ ويكفينا أن نعرف أن أباه بائع نوع 
واحد من التمر؛ يعرف فى العراق باسم «التوحيدا وإليه نسب 
الأب والابن معا؛ وهو ما ينضح من دفاعه الستمیت عن 
العامة وحفوفهم طيلة الليلة الرابعة والشلائین. ويطرح أبر 
حبان بمدئذ نضية الفضایا فى علاقة السلطان بالرعية» 
السلطان فى خدمة الأمة أم الأمة فى خدمة السلطان؟! رذلك 
من خلال نادرة ساحرة يسوقها ابر حيان (لا عليك من 
ظاهرها المضحك) فيقول؛ 

«وکان یحکی عن أعرابى حدیث مضحك؛ قبل 

لأعرابى؛ أتريد أن تصلب فى مصلحة الأمة؟ 

فقال؛ لاء ولكنى أحب أن تصلب الأمة فى 

مصلحتی!» (الإمتاع ۰۸۹٩۰۱۳‏ 
رابعا: الوظيفة الا معاعية 

على الرغم من أن هذه الوظيفة كانت واضحة ومحددة 

مند البداية؛ عندما سمح الوزير لأبى حيان بالحضور فى 
مجلسه «للمحادلة والتأنیس» على حد تعبيره (۱:٩۱)؛‏ 


قراءة فولكلورية 


وعلى الرغم من أن عنوان الكتاب نفسه يحمل معنى 
«الإمتاع والمؤالسة؛ ‏ الفكرية بطبيمة الحال - فى لقافة 
الخاصة؛ فان الأحاديث الفلسفية واللغوية جادة جافة بحكم 
طبیعتها العلمية؛ ومکانها مجالس العلم والعلماء؛ وزمالها 
صحرة النهارء أما أن تكون هی «أحاديث» ليل فلسفية أو 
لغوية أو نحوبة وأن تلقى فى مجالس الأمراه والوزراء بعد غناء 
يوم شاق من إدارة شؤون البلاد ودفة الحكم وألاعيب 
السياسة؛ فإنها حيط تصبح حقا شديدة الوطأة على المتلفى؛ 
لاسيما الأمراء والوزراء مهما كان شغفهم بالعلم والعلماه» 
أو بالأحرى تظاهرهم بذلك» «حتى يروموا العلر فى كل شئ 
حتى العلم». ومهما يكن من أمر؛ فالغاية الترويحية غاية 
مشروعة «آکدها أبو حيان مراراء عددما ذكر أن عبد الملك بن 
مروان كانت أقصى أماليه «محادلة الاخحوان فى اللمالی الزهره 
على الثلال العفره (۲۱:۱)؛ وكذلك كان سليمان الذى 
كان أحوج ما يكون إلى جليس يضع عنى مژونة التحفظ» 
ويحدثنى بما يمجه السمع؛ ويطرب لبه القلب؛ (۱: ۱0۳۷ 
الأمر الذى كثيرا ما كان يدفع الوزير - هو هنا بالطبع الوزير 
ابن سعدان الذى كان پحنسی الشراب نی المجلس - إلى 
طلب «ملحةً الوداع) فى خانمة الحديث. 
وعادة ما نكون هذه «اللحذه إما حكاية شعبية مرحة مما 
عرف فى الشراث العربى باسم النوادر (انظر - على سبيل 
الشال - ملحة الوداع فى الليلة الأولى) ؛ واما شمرا بدريا - 
(شعبيا) - ليشتم - الوزير - منه ارح الشيح والفیصوم !۱ "1 
۹۹ 
ونسوق هنا نادرة على سبيل الشال خمع بين الأمرين؛ 
الفكاهة رالشعر البدوى (البطی): 
وقالوا تطهر إنه يوم جمعة 
فرحث من الحمام غير مطهر 
ترديت منه شاربا شج مفرلی 
بفلسين نی بلس ما كان متجرى 
رما بحسن الأعراب فى السرق مشية 
فكيف ببیت من رخام ومرمر 


۳۹ 


محمد رجب النجار 


يفول لى الأنباط إذ أنا نازل 
ابه لابطبي بالصريمة عفر ل 
(الإمتاع ۲۳۹۰۱) 


لاحظ أيضا أن عجر البيث الأخبر ليس إلا مثلا يضرب 
فى الشمانة بالرجل وهوانه على اللاس) , فإذا ما اشعدت وطأة 
أحاديث «المسامرة؛ حول المعضلات الفلسفية (فی المنطق 
والأخلاق والنفس والطبيعة وما بعد الطبيعة) أو حول قضايا 
اللغة والنحو والأدب والبلاغة التى كان أبر حيان یمالجها - 
أبضا - بمعايير فلسفية فان ابن سمدان الوزیر - عندئل - 
كان يأمر أبا حيان قائلا له: ١‏ 
«تعال حتى تجمل ليلتنا هذه مجونية؛ ونأخذ من 
الهزل بنصيب وافرء فان الجد قد كدناء وال من 
قواناء وملأنا قبضا وكرباء هات ماعندك» 
(o)‏ 


وهنا لا يجد ابو حيان بغيئه إلا فى المادة الفولكلورية» 
خماصة فى فون الأدب الشعبى؛ مثال ذلك؛ عقب الليلة 
السابعة ‏ وموضوعها مناظرة فى كتابة الحساب أم کتابة 
البلاغة والإنشاء والتحريره وأبها أنفع وأفضل وأعلق بالملك؛ 
والسلطان إلبها أحوج. والليلة الشامنة؛ وموضوعها المناطرة 
الشهورة التى حدئت بين أبى بشر مثّی وأبى سعيد السبرافى 
فى المنطق والنحوء نرى أبا حيان يتبعهما بليلتين متثاليتين 
)٠١ 4(‏ متحدثا فيهما عن انوادر الحبوان وغرائبه؛ (ت ف 
۱ ۲ .نی أعقاب الليلة السابعة عشرة (رفيها 
يتحدث عن الفلسفة والشریمة) نراه يفرد الليلئين الثامنة عشرة 
والتاسعة عشرة - وبناء على أوامر الوزير - للحديث عن النوادر 
أو الحکایات الشعبية المرحة (ث ف 1/۲/۷/۱» با ج» ده 
هب و+ :)8/7/١‏ وأيضا عقب اللیلتین ۰۲۹ ۳۰ 
(وموضوعهما؛ لغوبات) يخصص اللبلتين ۳۲۰۳۱ للنوادر 
والفكاهات مرة أخمرى؛ وأن نكون حر ليلئين (8”, 4۰) 
ملبئثين بالنوادر من کل نوع.. عقب حديث فى السهاسة 
کیب على قلب الوزير فى الليلة السابقة (۰)۳۸ ثفيها 
محدث أبوحيان عن ثورات العامة والشطار والعيارين؛ 
وزعمائهم الشعبيين وداغتصابهم» للسلطة من الوزارات 
«الشرعية».. إلخ. وما أكثر الأمثلة على .ذلك طيلة لیالی 


۳۹۰ 


الکتاب؛ وغایتها جمیما أن نؤكد للوزير أن أبا حيان «مسامر 
ظريف خفيف؛:؛ وس‌حدث عظيم وعالم جلیل» وراوية 
موسرعی؛ نيصطفيه لنفسه؛ وبژثئره على غيره من أهل 
مجلسه. وصفرة القول؛ إن (الامتاع والمؤالسة)؛ أو الوظيفة 
الإمئاعية فى الكتاب إلى جائب الوظائف الثلاث الأخرى» 
المعرفية والنفسية رالسياسية: ما کانت لسحفق جمیمها: 
وتتحقق معها أهداف الكتاب ومقاصد المؤلف لولا هله المادة 
الفولكلورية الثرة التى اعتمدها أبوحيان؛ استلهاما رتوظيفا, 


رابعا ؛ توظيف المأثررات الشعبية 

على المسدرى الشكلى للكعاب ؛ 

لا ترنف عبقرية ی حبان عند استلهام «الضامین؛ 
الشعبية (الفولكلورية) ؛ وإعادة إلناجها وتوظيفها ترظیفا فصديا 
- أو رمزيا- نحسب؛ بل فى محاولته الرائدة لاستلهام 
«الشكل الشفاهى الفولکلوری أيضاء (ركلنا يعلم أنه لا 
مضمره خارج الشكل) : ومن لم ما الشكل الفولکلوری 
الذى أفاد منه أبوحيان» على مستری البنية الشكلية فى کتاب 
(الإمتاع والمؤانسة) ؟ 

سبق أن ذكرنا أن الكئاب يقوم على سرد أحاديث 
شفاهية؛ موزعة على ليال متعاقبة فى الزمان والمكان؛ على 
نحو سردى؛ وأن لهذه الأحاديث خاصبة السرد امحكى» 
وغايئها السامرة (والسمر حديث اللبل كما ذكرنا) وألها- 
الأحاديث ‏ ضرب من الانصال الإنسائى اللفظى الذى لا 
يكون أبدا ذا اتماه واحد؛ ولا يستدعى هذا الانصال الانسانی 
استجابة نحسب, ولكنه بصاغ دائما فى شكله الخاص 
ومضمونه من لال الاستجابة المتوقمة؛ وأن ثنائية الخطاب 
هنا تفتضی محدلا - راوبا - وسامعا ‏ متلقیا - لتحقيق فعل 
الکلام (الحکی/السرد) , كما تقتضی زمانا ومكانا وحدیدا 
سابقا وحدیشا لاحفا.. إلخ. ألا يذكرنا هذا كله بشئ من 
«التناص» 119لهن10:6:18*0 مع أحاديث (ألف ليلة وليلة) ؛ 
فى الشكل على الأقل؟ خخاصة أن أبا حیان قد أشار من 
الليلة الأولى؛ فى إعجاب شديد» إلى (هزار أفسان) (الإمتاع 
۱ وذلك عندما كان يتحدث من «فرط الحاجة إلى 
الحدیث» فى النفس البشرية!. 


إن آبا حبان؛ بهذه الإشارة؛ بوجهنا مباشرة إلى البحث 
عن أصوله الشكلية المستمدة أو المستوحاة من (هزار أفسان) 
الأصل التساربخى رالأدبى؛ أو الأب الشرعى ل (ألف لبلة 
وليلة)؛ كما يقول المسعودى؛ وابن النديم الوراق صاحب 
(لفهرست) رلا كان الأصل ضائما والأب مفقوداء فلا 
مناص من البحث هن هله المؤثرات أو الشأليرات فى (ألف 
لبلة وليلة) . ويفتضى ضبق الوفت أن نتتبعهاء فى عجلةء با 
عن النفاط المشئركة وکیف تماوزها أبو حيان أو بالأحرى تأثر 
بها, 

وعلى الرغم من أن کتاب (الإمتاع والمؤانسة) بفتفد - 
بادئ ذی بدء - الحكاية الاطارية لکتاب (ألف ليلة ولیلة) 
النى تنظم بنيته السردية ‏ بحکم طبیعتها الشفاهية - فإن 
(الإمتاع والمؤائسة) لم یتشد - فى بنيئه السردية ‏ النسن 
الداخعلى لبنية اللیالی ؛ أعنى النسق البنائى المعسروف بنسق 
التنضيد 87111886 ميث كل قصة من قصص اللبالى قائمة 
بذاتهاء وستفلة عن غيرهاء ولا بربط بينها جميعا إلا وحدة 
الرارى - شهر زاد ‏ والمروى له - شهريار فقد آفاد منها أبر 
حبان فى بناه کتابه - ما دام كل حدیث فيه قائم بذائه؛ 
ومستقل عن غيره من الأحاديث؛ ولا يربط بينها جميما إلا 
وحدة الراوى ‏ أبى حنهان ‏ والمروى له - الوزير ابن سعدان ‏ 
رهذا هو الملمح الأول. 

علينا أبضا أن نشیر إلى ملمح أخر يمكن أن بستحضره - 
فى ذهن التلقی - كعاب (ألف ليلة) ؛ وأعنى به تشابه 
وظائفه التعليمية:؛ والنفسية؛ والسياسية؛ والجمالية؛ مع 
وظائف (الإمتاع والژالسة) ؛ حيث تسعى شهر زاد - كما 
سعى أبو حيان - إلى.الترفيه والتدنیف أو الحادلة والتالیس 
على حد تعبیر أبى حیان «حتی برند م الملوك عما هم عليه 
من الاعوجاج والخروج على العدل؛ (الليلة ۳۸)؛ وإذا كان 
الوجود الشهربارى غير طاغ طفيان الحضور الدائم للوزير 
وهر الحضور الذى فرض على أبى حبان أن يتحدث فى 
مرضرعاث بمینها؛ كان برغب الوزیر فى الاستماع إلبهاء 
محففا بذلك غاية من غايات اانص الکتابی؛ وهو التواصل 
السردى بين أبى حبان وبينه» أو بين المؤلف والقارئا. 


قراءة فولكلورية 


ومن الجدير بالذكر أن فمل الكلام / اسرد فى الکتابین 
فعل اضطراری؛ والشوقف عله يعلى الموث لكليهما؛ الوث 
الفمزيقى لشهر زاد؛ والموث الأدبى والعنوی لأبى حيان, 
ولهذا؛ فقد بذل قصارى جهده فى مجلس الوزير (الخطاب) 
وكذلك عند إعداد (الکتاب) إنقاذا لحمانه, لفد کات 
شهرزاد «خكى» ممت وطأة الزمن / الوت؛ وجاحها يعنى 
«إنقاذ بنات جنسهاه (لاحظ الغاية الجمعية) ؛ رأبو حيان 
كان «يتحدث؛ نمث وطأة الزمن / السقوط إذا ما غضب 
الوزير عليه؛ وحتى لا يكون مصيره الطرد من مجلس الوزيره 
كما يقول (لاحظ الغاية الفردية)؛ كما أنه راح #يكتب» 
هذه الأحاديث مخت وطأة التهديد والخوف من غضب ی 
الرفاء الدی هدّده كما يزعم إن لم يستجب لفعل 
الكتابة - «باللفی والتشريد والتدمير والهدم والعدم؛ وتغذیره 
من ضياع أخر فرصة فى حبانه لشحقین ذانه الطامحة إلى 
خدمة أصحاب السلطان؛ وكيف أن أبا الوناء هدده قائلا: 
إن من قدر على رصولك؛ بقدر على فصولك؛ وان من 
صعد بك حين آراد؛ بنزل بك إذا شاه) (1:1) فالفعل 
الأدبى فى الحالین - شفاهیا كان ار کتایا - هو فعل وجود؛ 
وهذا ملمح آحر مشسسرك بين الکتابین! بين «اللمالی) 
ر(الامتاع والمؤانسة)؛ لا ينبغى أن يغيب مغزاء فى هذا القام. 
وإذا كانت شهرزاد تفخر دائما بأن «حديثها لو كتب 
بالابر على آماق البصر لكان عبرة لمن يعتبر؛ فکذلك كان أبو 
حيان لخورا دالما بأحاديثه هو الآخر. وإذا كانث شهرزاد 
تروى أن الملوك تشتری هذه الأحاديث بآلاف الدثائير (وفى 
التى نطلق على مرریاتها النصصية مصطلح حديث)؛ فإن أبا 
حيان يفعل الأمر ذاه حینما امتدح أحاديفه منك البداية 
مستشهد! بوافعة ناربخية (1) حیث يقول: 
«وأحسن من هذا ما قال همر بن عبد المزیزه 
قال؛ والله إلى لاشتری محادلة ليلة من لیالی 
عبيد الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعود بألل 
دينار من بيت مال المسلمين. فقميل: با مپبر 
الزمنین» أنفول هذا مع تحريك رسد مك 
رننرزمك؟ فقال: أين یلهب بكم؟ رالله إلى 
لأعرد برأيه ونصحه وهدايته على بیت مال 


مت 


محمد رجب النجار 


المسلمين بألوف وألوف دنائير؛ إن فى المحادثة 
تلقيحا للعقول؛ وترویحاً للقلب؛ ونسريحا للهم» 

وتنقيحا للأدب؛ (۲۹:۱) 
ومتلما كان شهربار (التلقی) يشدخل بين الفيدة 
والأحرى منسائلا وما قصة كذا؟ أو ما معنى كذا؟ أو 
كيف حدث له ذلك؟ ٠‏ إلى غير ذلك من أسيلة غایتها 
الحقيقة لیس فقط تأكيد التواصل الانسالی؛ بل مفيق نوع 
من العغذية المرتدة 582 6۵40 : باعتبارها سمة من سمات 
الخطاب الشفاهی أو انحاوراث الحية؛ كذلك كان بو حيان 
يفعلها؛ على نحو لا يذكرنا باللبالى فحسب؛ بل بکتاب 
تصصی أخر هو کتاب (كليلة ودمنة) - بطابعه الشمبی 
الذائع - لابن الففع الذى كان أبر حيان معجبا به ایضا أيما 
إعجاب (وهر كناب يطلق أيضا على مروبانه الفصصبة 
مصطلح أحاديث)؛ على نحو بذكرنا أيضا بأصوله الشفاهية 
الستمدة من قصص الحيران الشعبية ۳۸۱6 باننعتها الرمزية 
الموحبة (راجع کتابنا: «الثراث القصصی فى الأدب العربى؛ 
مقارباث سوسیو سردیة! اليلد الأول» القسم الأول؛ تصص 


۳۹۲ 


الحيسوان فى السراث العسربی؛ ۱۹۹۵ ذات السلاسل؛ 
الکویت). 

ولا كانت القارنة بين الکشابین؛ (ألف ليلة ولیلة) » 
(والامتاع والمؤانسة)؛ لست واردة فى هذا المقام ‏ وما 
أكثرها تشابها واختلافا - فان الذى بعنینا أن نشبر إليه ونحن 
نخشتم هذه القراءة الفولكلورية: هو أن الكتابين - فى رأينا. 
وجهان لعملة ترالية واحدة - واحسبها ایضا معاصرة ‏ ظلت 
سائدة فى الثقافة العربية (بشقیها الشعبى والرسمى) ظاهرها 
«المداقفة؛ ‏ على حد تعبير أبى حيان فى مقدمة الکتاب؛ 
وباطنها بیان «علاقة السلطة بالثقافة؛؛ أو خقيق «المدل 
والإنصاف؛ على حد تعبير شهر زاد؛ ولهذا ليس محش 
مصادفة أن يكون المروى له ۱۱۵۳۳2066 فى الکتابین رمزا من 
رموز السلطة (وهنا يجمل بنا أن نستحضر - مرف أخرى - 
كليلة ودمنة!) على حمين كان الرارى دائما فيها جميعا رمزا 
من رموز الثقافة؛ الشعبية والرسمية. وفى الحالین ؛ فان 
المناقفة) السياسية والاجتماعية والتربرية فى هذه الكتب 
الشلالة؛ كانت تبتفی التنوير؛ للحاكم والمحكوم. على تحر 
أصبح معه - آنذاك ‏ فمل الكثابة؛ بالغمل» فعلا حضاريا. 


سأ ابر حيان التوحيدى فى القرن الرابع الهجری» فى 
بيئة شعبية؛ فقيرا لا يجد ضالته فى عيش ميسر؛ حامل 
الذكر؛ هين المنزلة؛ وهر العالم الألمعى الذكى الذى بسكت 
بأجریته الحاضرة وذكائه النادر آقرانه من رجال العلم رأهل 
المرفة. كان أبو حيان يعيش حياة لا تخلو من نناقض؛ فهر 
يخالط العامة والسوقة؛ ويجالس علماء عصره نی أن إذ 
تهيأث للمجتمع العباسى فى هذا القرن حياة مدئية معقدا؛ 
احتلت فيها العاییر وتعرضت القيم الاجتماعية؛ فيما ییدوه 
لتحولات حادة: وسادث المصر اضطرابات سياسية 
واجشماعية؛ وراحث طبقات متنفاة تندثر لشخلی مكائها 
لطبقة ناشية؛ وغلب على الاقتصاد محدثر النعمة . 


واذا كان المقسراء ونوا من الفقر الذى مجم عن 5 


الفرضی الاقتصادية موقفین كما يشير إحسان عباس» فإن أبا 
حيان كان؛ كما يدر من سلوكه؛ وسطا بين هذين 
الموقفين. بقول إحسان عباس مفصلا هذين الوقفین؛ 


الو تم 
+ أستاذ الأدب العربی , “كلية الذراسات العلياء الجامعة الأردنية. 
هد ا دب مي دا سح 


والتراث الشسعبى 


ار 
| کر وتميف 
دب 3 ال ند 3 ۳ 
هت نت 


«موقف تبناه الکدون والمشصوفة الذين رأوا فى 
الاستجداء وسيلة لا مناص منهاء وموقف أخمر 
تبناه فريق الفلاسفة وكبار المنصوفة وربطوا بين 
الفقمر والمثالية ورأرا أن المواهب والرزق ضسرنان» 
النقاؤهما عسير؛ وأن الإنسان ليس إنسانا بمقدار 
الطمانينة المادية بل بالقناعة والرضى بما يسيم 
الأرد...٠".‏ 


ومن يتأمل حباة أبى حيان التوحیدی بلحظ أن الدهر 
لم پبتسم له إلا فى فترة قصيرة؛ بيدا قضى عمره الطويل 
يمنى النفس بحياة يجد فيها ناعم الیش والاعشراف 
بالمكائة» غير أنه عاش هذا العمر ورافاء لا يقبل منه الصاحب 
ابن عباد الاحترام» لأن أبا حميان؛ فى نظره؛ أخمس من أن 
بظهر له (أى الصاحب) الاحترام!۳) إلى أن بدا أرب فى 
حدینه إلى صديقه القريب أبى الوفاء المهندس إلى الکدین. 

ولقد سجل الادب» فی هذه الفمرة» هذه التحولات 
الاجتماعية. فكان من النتائج الباشرة لهذه التحولات الختلفة 
ظهور أدب شاك ساخط ینعی ضياع الادب» وکساد سوئه! 


yun 


راهم السمانین 


إذ حسفلت کستب الأدب بالحکایات والقصص والنوادر 
والأخبار التى ترتفع بالشکوی على ألسنة الکدین والأعراب 
وغبرهم» وظهر شعر يعبر عن هموم العامة واحباط العلماء؛ 
ولعل قصائد الأحدف العكبرى وأبى دلف الخزرجی ومقاماث 
بدیم الزمان الهملانی من صور هذا الاحتجاج على الأوضاع 
الاجتماعية اطتلة. وصور الأدب نماذج اجتماعية مختلفة 
من مدل البخلاء والشطار والميارين واللصرص والمكدين 
والمشعبذين والتطفلین والحمقى والففلین والأعراب؛ وآورد 
قصص الجوارى والغلمان وافنلین وسائر الهامشيين, 

على أن هذه الظاهرة ليست وليدة هذا القرن وحسب» 
رانما هی امتداد لما جرى فى القرن الثالث الهجرى خاصة» 
نقد حفلت كتب الجاحظ ؛ مثلا؛ بقصص هذه الدماذج 
الثى ذكرنا؛ إذ يصور كعاب (البخلاء) للجاحظ أصدق 
تصوير الأوضاع الاجشماعية الجديدة؛ ويعكس التحولات 
الاقتصادية زاره فى انمتمع والأفراد؛ على نحو ما لرى فى 
الملافة بين المؤجر والمستأجر فى قصة الكبدى7؟؟ ؛ إذ تكشف 
حكايات البخلاء عن احثفاء بالال؛ وعن أزمات مت عن 
التغييرات الاقتصادية والاجتماعية والديموجرافية التى أحلت 
بالعلاقات الاجتماعية الأسرية والقبلية التقليدية, 

ولعل من الظواهر اللافئة فى الفرنین الشالث والرابع 
اقتراب الأدب من الحياة الشعبية؛ فاستلهم لغتها ونماذج 
شخصياتها؛ وان ظلت الصورة الظاهرة لهذا الأدب خادعة؛ 
ربما لخفى عمق تأثبر هذه الحياة فى البنية السردية؛ بيد أنه 
ليس من المکن دراسة أسلوب الکالب بمعزل عن عمق هذا 
الأثر الشعبى فى بنيئه العامة. قشم أنماط تعبيرية سائدة 
استلهمها الأدباء فى أعمالهم؛ بدت مخزرنا يمتحون منه فى 
نشكيل أعمالهم الإبداعية التى تعبر؛ فى الوفت عينه؛ عن 
شخصيات مبدعیها المتميزة. 

ومن نافلة المول الاشارة إلى أن الجاحظ كان إبداعه 
ادهش بفل؛ فى قصصه وحكاياته ونماذجه؛ صورا من لغة 
العامة؛ من حيث التعبيرات وأنماط الخطاب والنفج والتشاتم 
وال مهاجاة؛ وقنصصا لشيع فيه الفظاظة والبذاءة والإيماءاتث 
الجنسية والتعبيرات المكشوفة؛ والأمشال والأقوال الشعبية 
النمعلية الجاهزة؛ مثلما قدم نماذج من الشخصيات الشعبية 


£ 


أو المألوفة الشائعة؛ صور ملامحها وطباعها وعادانها وطرائق 
تفكيرها؛ واستلهم مستوبات سردها وحوارها. ولس الجاحظ 
نبض الحياة الشعبية بأسلوب ساخر» فيه من الملامح الوائعية 
الإنسائية ما ينأى به عن مألوف الصور المثالية الاستقطابية 
النى تشبدى فى الأدب الذى يصدر عن نزعة مثالية. وفنی 
عن البيان أن الجاحظ هو الذى أشار إلى ضرورة مراعاة 
مستويات الحوار فى الخطاب كما جاء فى (البيان والبیین) + 
إذ لا يجوز أن پشحدث الناس على احتلاف مستوبانهم 
الاجتماعية بلغة واحدة؛ فلابد من محاكاة اللغة التی ينطق 
بها الأشخاص الذين يستعملون اللغة (۲۹؛ وهی قضية 
سيتبناها ابو حيان التوحيدى فیما بعد؛ إذ يفول فى أحد 
آخباره: 

«رسمع غلام أمه تبکی فى السحر فقال لها: لم 

تبكين ؟ فقالت؛ ذكرت أبوك فأفرح قلبى؛ قال؛ 

صدئت هذا وقنه. ولا ندکر قولها «ذكرت أبرك» 

فان اللحن هاهنا أصلح من الإعراب؛ وقد فیل؛ 

لكل مقام مقال» ". 

ولد ظهر الأثر الشعبى فى أدب أبى حبان الترحيدى 
أيضاء ويبدو أنه تأثر أدب الجاحظ ترا عميقاء مثلما ظهر هذا 
الأثر الشعبى فى أدباء عصره أيضا الذين تأثروا لغة الشعب 
ونماذجه كما أشرناء من مثل ما نری فى (نثر الدر) للآنى» 
و (التشبههات) لابن ی عون» و( محاضرات الأدباء) للراغب 
الأصبهانى. وإذا ظل أبو حيان ينحر فى لفته منحى الشأئق 
والفصاحة؛ فإن هذا المنحى لا یجافی؛ بالضرورة؛ استلهام 
الحياة الشعبية ؛ ولا يحول دون التعبير الطبيعى عن الآثار الى 
ترسبت فى أعماق وعيه. وهر الذى نشا بين العامة وخالطهم 
رنمرف أساليبهم» وطرائق سلوكهم؛ رلم یتمیر عنهم إلا 
بعلمه وثقافته؛ فأصبح أشبه بمن یمانی من انفصام بين مكانة 
اجتماعية ۷ رنفم به عن مسترى العامة» ومكالة ثقافية 
يأسها فی نفسه وان کانت لا تمظى بالاعتراف لدی 
الصفرة من الوزراء والکبرام. 
وإذا كانت آثار أبى حیان التوحيدى تشیر إلى تأثره 

الشراث الشعبی؛ وربما يشير بعض الباحشين إلى آثار فير 


سس تست 


مقطرع بصحة نسبتها إلبه من مثل (حكابة ی الاسم 
البندادی) اللسوة إلى أبى الطهر الأزدی ۰ فستحاول أن 
تتحدث عن جرانب من تألر أبى حيان الشوحیدی ببعض 
عناصر الثراث الشعبى» ومن هذه الجوائب اللغة؛ ولا سيما 
الصيغ الشعبية المتداولة على الألسنة؛ ولغة الجنس والفظاظة 
والبذاءة رالأمدال والفصص الروية على ألسنة الحهوانات؛ إلى 
جانب أسلوب المكدين؛ وكذلك نماذج الشخصيات الشعبية. 


اده 


من يقرأ الليلة الثامنة عشرة فى (الإمتاع والوانسة)(۹۸ 
بلحظ ررح أبى حيان الدوحیدی عن وقاره فى الكثابة؛ 
ودر أنه وئار مصطنع؛ إذ إن أبا حجان لديه معرفة غزيرة 
بأحرال العامة ويحكاياتهم رتصصهم. وربما کانث هذه 
الحكابة ھی التى جعلت باحدا مثل مصطفى جراد يلعب 
إلى أن أبا حيان التوحبدى هر صاحب (حكابة أبى الفاسم 
البندادی) ؛ الشخصية انى اصطنمها أبر حيان «حسنو 
امنون؛ تبالغ فى مجونها واستهتارها حتی تقعرب من صررة 
أبى الفاسم فى الحکابة المنسوبة إلى أبى الطهر الأزدی؛ وقد 
وردت فى حکابانه مصطلحات الکدین وأسالیبهم شعرا ونثراء 
ما ی کر باللغة الشعبية التى اصطنمها الکدن: إلى جانب 
أساليب النهاجى والششانم النى شاعث فى کتب الجاحظ 
وفى القامات وفى كنب الأدب التی نفلت أحاديث الکدین 
والشطار والعيارين رالعطفلین والمجان. بورد أبو حيان فى الليلة 
الثامنة عشرة على لسان شاعر: (8) 
أصبحت من سفل الأنام 
إذ بعت عسسرضى بالطعسام 
امبحت صفماا للب 
م النفس من قوم لام 
نفسى نحن إلى الب لا 
م الوت من دون الفسلام 
من لحم ج دی راضم 
رعص المفاصل رالمظام 


الترحیدی والتراث الشعبى 


مل لألاد ال طا 

با والب فايا والحسسرام 
حى ال دور الرإاسيسا 

ن وإن صمسمن عن الكلام 
رقنصاف هن إذأنب 

نك طافنحسات بالسلام 


لب نی على سكباجة 
تشفی الفلرب من السقام 
وغفل هذه اللبلة بأحاديث اجون رتصص الخشين 
والعشاق والمكدين والشطار » إذ ترد عباراث على لسان أحد 
الشطار وردت هى نفسسها على ألسنة شطار فى مسواضع 
مختلفة عدد الجاحظ رغيره من مثل 1 


«أنا البغل الحرون؛ والجمل الهائج؛ أنا الشيل 
الفتلم؛ لو کلمنی هدوی عفدت شعر أنفه إلى 
شعر استه حتی يسم فساءه؛ کاله النطذة ۰۲۱۳۱ 
وينقل عن ابن الخلال البصرى صورا من الدشائم؛ 
«رسمعت دجاجة ات يقول لخر؛ إلما أنت 
بيت بلا باب؛ وقدم بلا ساق؛ رآهمی بلا عصاء 
ونار بلا حطلب» ونهر بلا معبر؛ وحائط بلا 
سقف. 
وشتم آحر فقال: با رأس الأفعى؛ وبا عصا 
الکاری؛ وبا پرنس الجائليق ؛ پا کودن الفصارء» 
يا یسرم النجاره يا نافوس السصاری» با ذرور 
العين؛ با لخت الشسیساب؛ يا طمن الرمح فى 
السرس؛ با مغرفة القدورء وبا مكنسة الدررء لا 
بالی أين رضعت؟ ولا آی جحر دعلت ؟ ولا 
نی ای خحان نزلت؛ ولا فى أى حمام عملت»؛ 
إن لم تكن فى الكوة مترسا فتح اللصوص الاب» 
يا رحى على رحی؛ ووغاء فى وعاء؛ وفطاء على 
فاو وداء بلا دراء؛ وعمى على صمی! ويا 
جهد البلاء؛ وها سطحا بلا میزاب؛ وبا عودا بلا 


e 


اراهیم السعافین 


مضراب؛ ويا فما بلا ناب؛ ويا سکینا بلا نصاب» 
وبا رعدا بلا سحاب؛ وبا کسوا بلا باب؛ وبا 
تمیصا بلا مفزر؛ ریا جسرا بلا نهر؛ وبا قرا على 
قرا ويا شط الصراة؛ وباقصر بلا مسناه؛ وياورق 
الكماه؛ يامطبها بلا أفراه؛ وبا ذنب الفار» با قدرا 
بلا آبزار يا رأس الطوماره يا رسولا بلا أخبارة 
باخیط البواری؛ با رحى فى صحاری» يا طافات 
بلا سواری» ,٩۱۱(‏ 
رلقد وردث فى کتاب (أخبلاق الوزبرین) قطع مروية 
عن آخرین تمتح من نراث التشاتم والتهاجی والنفج» برنفع 
فيها مستری اللغة إلى ذروة من الفصاحة لتهبط إلى درك 
العامى والبذئ والفاحش؛ يستخدم اللغة المصقولة المتصنعة 
أحياناء لم بعود إلى استخدام لغة السوقة والعوام. 
وفد نفل على لسان الصاحب ابن عباد كلاما بقع فى 
باب العشاتم ! إذ يقول: 
«وس رقاعاته با تسلف اقول ترد زا جرى 
حديث الأبهرى المتكلم» وکان يكنى یکنی أبا سعید » 
فقال؛ لعن الله ذلك الملعون المأبون المأفون؛ 
جساءلى بوجه مکلح؛ وف مفلطح» وراس 
مسفح؛ وذفن مسلح؛ وسرم مفتح؛ ولسان مبلح» 
فکلمنی فى الأصلح؛ فقلت له: اغرب عليك 
غضب الله الأترح؛ الذى يلزم ولا يبرح . 
وشتم یوما رجلا فقال؛ 
لعن الله هذا الأهوج الأعوج؛ الأنلج الأنجح, 
إذا قام تملح وإذا مسشى تدحسرج؛ وان عدا 
تفجفج117, 
وبورد أبو حیان على لسان المأمونى للصاحب قطعة 
أعرى من الشتم يقول فيها: 
«سمعته أنا بفول على غير هذا الوجه؛ قال: 
جاءنى فلان بهامة مسطحة؛ وأرنبة مفلطحة, 
وففحة مسلحة؛ وجبهة موفحة» وجملة مقبحة» 


۳۹۹ 


بداظرنی فى الصلحة؛ فهممت والله أن أصلبه 
على باب المسلحة؛ وباب السلحة بالری سوق 
معروفةه(۲۱۳, 
وقد شتم الصاحب بأقوال آخرین حول طالعه(*۱؟. 
رلم بتر النفج عند أبى سيان على المیارین 
والشطارء وإنما استعار أفرالهم لبلصشها بمن يود الاشفام 
منهم» فقد أورد على لسان الصاحب ما يهبط به من درك 
الزعامة إلى وضاعة المیارین والشطار والعوام؛ إذ يشل عن" 
الصاحب ما يطعن فى خلقه وأديه؛ 
الم يقول فى مجلسه؛ أنا الذعاف لمن حسانى» 
رالجراف لمن عصانى: والجحاف لن عنانی أو 
حرك عناني؛ إخمصى فوق هامة الدهرء ان أبن 
الزيات منا؛ أين ابن خاقان من غلامناء يعلى أبا 
العباس الضبى؛ ومن على بن عيسى الحشوی؛ 
ومن ابن الفسرات الارهن» ومن ابن مقلة 
الخطاط ب ومن الحسن بن وهب الضراط» 33 
فمن ذا يجارينا ويماربنا ویبارنا ویمادینا ويضارينا 
ويسارينا ویشارینا 1905 , 
ومهما برنفع مستوى اللغة؛ فزنها نصب فى قوالب 
شعبية شاعت فى لغة العامة. ومن بتأمل أقوال العيارين 
والشطار الثى نقلها الجاحظ والبيهقى والتترخى والبديع؛ يجد 
أبا حيان قد تأثرها ونهج نهج أسلافه ومعاصريه فى اصطداع 
لغة التشائم والتهاجى والنفج. 
وقد لا یعدم الباحث تشابها حقيقيا بل نطابقا بين 
تعبیرات وردث على لسان شخصيات وردت فى کثب هولام: 
وتعبهرات وردت على ألسنة شخصیات فى کتب یی حمان. 
ولعل حكابة أبى القساسم الب‌ضدادی المنسوبة لأبى الطهر 
الازدی اثرت فى لغة الشخصیات التى ذكرها أبو حبان أر 
ابتدعها؛ من مثل ما نری فى حكاية أبى القاسم البغدادی؛ إذ 
وردت عبارة على النحو الأنى ؛ 
«أنا البغل الحرون؛ أنا الحرب الزبون؛ أنا الجمل 
الهائج: أنا الفيل المغتلم "٠‏ . 


ات نسح تس تک بح الترحیدی والثراث الشمبی 


وهی العبارة التى آوردها أبو حيان؛ كما رأبنا من فبل» 
فى (الإسشاع والمؤالسة. ولمل ورود عبارات أو صيغ أو 
أساليب متشابهة توکد أن ثمة جوا عاما؛ 

«أنتج أدبا وقيما وأعلاقا رسحرا ومجونا وعبئا 
وطبقات مئلما أنتج شطارا وعبارين ومجانا 
استلهمه الکتاب والشعراء والمتأدبون إلى جانب 
التأثر الفردى الذی لا يضير الرهبة اللمیزه ولا 
بسئ إلى نفردها واستقلالها. وفد شاع فى هذا 
العصر وما قبله المعرفة بأخبار عشراث النماذج 
التى وردث بشكل مفصل فى مستهل نشوار 
امحساضرة للتترخى من مثل المكدين والعیارین 
والشطار واللصبوص والغمازين رتطاع الطرق 
وأهل الخسارة وأصحاب النادرة رالضحکین 
والشراب والمفنين والخنشين والمفينين والمشعبلين 
واحتالین والشحاذين والتجار والوعاظ رالقصاص 
رعشرات غيرهم ذكر أنه عرف آحبارهم من 
المشايخ والعلماء رالأدباى". 


۹۳ 


وإلى جوار لغة الدشاتم والتهاجى والنفج النى شاعت 
على الستة الشطار والمیارین وبعض المكدين؛ تمد صورا من 
الشکوی وذم الدهر؛ رانقلاب الأحوال؛ وضياع العلم رأهله» 
ونفاق سوق الرباه رساد سوق الأدب. وربما أدى سوه 
الحال إلى الوفوع تحت وطأة التطير وغلبة التشاؤم؛ حنی 
ليحس الفقير أن حظه من الحياة العسرء وأن الفقر ملازم له 


والشزم له قربن. وقد أورد آبر حبان النرحيدى قصة أبى بكر ٠‏ 


الفومسى الفيلسرف مع حرادث الزمان واستشهاده بقصيدة 
للعطرى تصرر حاله؛ وإذا كان أبو حيان قد أورد نصة 
الفومسی وقصيدة العطورى» فإنه من المؤكد قد تمثل بالقصة 
والقصيدة لوصف حاله؛ إذ بقول أبو حيان: 
«رانشدنا أبو بكر القومسى الفیلسوف - وكان 
بحرا عجاجا: وسراجا وهاجاء وکان من الضر 
والفاقة؛ ومقاساة الشدة والإضاقة بمنزلة عظيمة. 
عظيم الشدر عن ذرى الأخطاره منحوس الحظ 


منهم؛ متهم فى دينه عند العوام؛ مقصرد من 
جهتهم ‏ فقال لی يوما؛ ما ظندت أن انیا 
ونكدها تبلغ من إنسان ما بلغت منى! إن 
تصدت دجلة لأغدسل منها نضب ماؤها؛ وان 
حرجت إلى القفار لأنيمم بالصعيد عاد صلدا 
املس وكأن العطوى ما اراد بفصيدته غيرى؛ وما 
عنى بها سوای؛ لم أنشدنا للعطوی: 
من رمه الإله با( لستسار 

رطلاب الفنی من الأسفار 
هو فى حسیسرة وضنك وإفلا 

س وبؤس ومحنة وصغار 
يا أبا الفاسم الذى أوضح الجر 

د إليه مسقاصد الأحسرار 
حذ حدیلی فان وجهى مد بار 

ز مدا الأنام فى ثوب فار 
وهو للساسعين أطيب من نف 

ح نيم الرياح غب القطار 
هجم البرد مسرعا ویدی صف 

ر وجسمی عار يفير دلار 
فتسترت منه طول الششارب 

ن إلى أن تهتکت أسثارى 
ونسجت الأطمار بالخيط والإب 

را حتی هریت من أطمارف 


٠‏ وسعى القمل فى دروز تميصى 


من صفار ما بينها وكبار: !18 


وهوء مع هذه الشکوی التى تمثل بهاء لا ينفك بسخر 
من الصاحب سخرة مرة؛ إذ يجيبه القومسى وقد نصحه بأن 
يقصد ابن العميد وابن عباد بكلام يقول منه؛ 


عفد 


إبراهيم السعافین 


«معاناة الضر والبوس» أولى من مقاسا: الجهال 
ولشیوس؛ والصبر على الوم الوبيل؛ أولى من 
النظر إلى محا كل لقيل ؛ لم أنشأ يفول؛ 
ما تنقضى وكرام اللاس إخوانى 
إذا ليث لديم الوم عنفنى 
وان لفیت كريم القوم حیانی؛ 
ویخلص من سماع حکایته وشمره إلى أن يقول آبو 
حيان» وهنا الغابة التى بسمي إلى إلباتها: 
«فقلت له؛ ما أعرف لك شریکا فيما أنث عليه 
وتدقلب فيه رتفاسبه سواى؛ ولقد استولی على 
الحرب وتمكن منى نكد الزمان إلى الحد الذى 
لا أستررق مع صحة نفلی؛ وتقييد خعی ؛ ونزوین 
نسخى وسلامته من التصحيف والتحريف بمثل 
ما یسترزق البليد الذى بمسخ النسخ ویفسخ 
الأصل والفرع,..(215, 
وبروى قصة مع ابن عباد حمين اعتذر عن نسخ رسائله 
فى تلائین مجلدة؛ وکیف أذ فى نفسه عليه من ذلك. 
ولا نمجب؛ إذن؛ حین نراه بورد فى كشبه شکری 
الفشراء والمملقين من الدهر على السنة الأعراب والعلماء 
والأدباء والکدین. ومن يكأمل حديشه على ألسنة الأعراب 
يلحظ أسلوبا خخاصا يعتمد التكرار لم بختم الحديث بالسؤال 
من مثل قوله: 
«قال العتبی: سال أعرابى قوما فقال: أنا جا رم 
فى بلاد الله عز وجل؛ وأوکم فى کتاب الله 
عز وجل ؛ وطالب من فضل الله عر وجل؛ فهل 
أخ بواسى فى ذاث الله عر وجل ؟» 7 . 
وينئشر فى (البصائر والذخخائر) ذم الدهر شعرا ونثراء من 
مثل ذم ١‏ جحظة الدهره شعرا 17" ومن مثل ما ثرى فى 
حديث شاعر عن ضياع التواصل وانقطاع المعروف رذم 
الدهر؛ إذ بقول!۲۳۲: 


A 


ذهب الشواصل رالتعاطف 
نتاداس كلهم يعارت 
لم ببق منهم بينهم 
إلا الک ملق والعواصف 
وعناق بمض هم ابع 
ض فى التسسساير ولشسواقف 
لا نس فد على الود 
۳ للچسسیم ولا تکاشف 
وابسط لهم رجه الوا 
فى راطو كشح فتی مخالف 
صارف هم عند الرد 
ده آلهم نسوم صيارف 
إنى التسقسدث خسيسارهم 
فالقوم ستو وزائف 
رلمة مقطوعة طريفة فى الشكرى أنشدها ابر عبد الله 
النخمى الوراق"". 
وقدم ابر حيان صررة للمكدين الذين باتفون مع 
صررة بطل القامة؛ إذ بقرل أبو حبان راوبا عن أبى صالح 
المصيصى ؛ عن الأصمعى ١‏ 
«قدم أعرابى البصرة ومعه مئاع فسرق» فدخخل 
الجامع فنظر إلى حلقة فيها شيخ يحدث؛ فوقف 
وقال: يا هؤلاء؛ إنى فد توسمت فيكم الخير؛ 
ورجموث بركة دعالکم» وإنه كان معى معاع 
فسرق» فاسألوا الله أن برده على فقال الشيخ؛ يا 
هؤلاء؛ سلوا الذى لم يرد أن بسرق مستاع 
الأعرابى أن برد متاعه عليه؛ فقال الأعرابى: كما 
لم برد أن يسرق مناعى فسرق» يريد أن برد فلا 
(T4)‏ 
ريدو أن قسصة السرقة هى حيلة بتوسل بها 
للكدية. 


= 


ولمل شکوی البؤس فیما پشبه الكدية بتمثل فى 

خطاب أبى حيان لصديقه أبى الوفاه الهندس؛ إذ يقول من 
شكراه: 

«خلصنی آیها الرجل من التکفف» أنقذني من 

لبس الفقرء أطلفنى من قيد الضر؛ اشترنی 

بالاحسائا» اعتبدنی بالشکره استعمل لسانى 

بفنون المدح: اکفنی مؤرئة الغداء والعشاء. 

إلى متى الكسيرة البابسة» والسقيلة الذاوبة؛ 

والفمیص الرفع؛ وباقلى درب الحاجب: وسذاب 

درب الرواسین ؟ إلى متى التأدم بالخبز والزبتون؟ 

ند والله بح الحلق؛ وتغير الخلق» الله الله فى 

أمرى ؛ أجبرنى فإننى مکسور؛ اسفنی فإنئى صدء 

أغنى فإنى ملهوف؛ شهرنی فانی غفل ؛ حلنى 

فإننى عاطل . 

فد أذلنى السفر من بلد إلى بلد؛ وعذلنى 

الوقوف على باب باب؛ ونکرنی العسارف بى» 

وتباعد عنی القريب ملی ۰۰۰ 

أبها السيد؛ أفصر تأميلى؛ ارع ذمام المح بینی 

. ٩(٩. وبینك‎ 

ويستعير فی هذه الشكاية لغة الکدین وأسماء العامة, 


۳" 

وشاع فى کتابات أبى حيان التوحیدی لغة الجنس 
والفظاظة» ولعلها تختلف عما الفناه عند الجاحظ الذى 
بتمتع أسلوبه بحيوية وإشراق! إذ إن أبا حيان يضمر الحقد فى 
نفسه؛ ریحس بالظلم والفین» فيبدو حدیثه مشبعا بالمرارة؛ 
وسخريئه أقرب إلى التشفى منها إلى الإضحاك؛ رعبث ألى 
حبان أسود» يهدف إلى الإغاظة وإثارة الحدق أكثر ما يسعى 
إلى المشاركة الجماعية بالنادرة والنكتة والخاطرة الطريفة ؛ إذ 

برری حكاية جهمة عن ابن سيرين؛ فیقول؛ 
أي رجل إلى ابن سيرين فقفال له: إلى رابت 
فى المنام كأنى أصب الزبت فى الزیشون. نفال 


التوحيدى ولثراث الشمی 


له: إن صدفت رباك فإنك تنکح أمك. فنظر 
فوجد كذلك ۳ 


رتتکرر لکت الجواری والقحاب رالفوادین؛ وهی لكت 
جنسية مكشرفة فیها سخرية مرة وإفاظة وانحام ۲۲۷, 
ويستخدم أبو حيان فى حديقه عن الجنس لغة أقرب إلى لغة 
العوام والسوفة؛ ویقترن حديث الجدس أيضا مع لغة النظاظة 
على نحو ما نری فى قصة أبى الخطاب مع عنان الجارية النى 
عشقها ۲۲ ؛ وتبدو المبالغة فى افتران الجنس مع الفظاظة 
فى قصة كانب زيرك والبهردية التى كان بمشفهاء أو فى 
فعل أبى أيوب ابن أت أبى الوزير”؟"؟ أو روابة الماهائى عن 
قصة جارية مع بقال ببنداد!۲۳» وكان بعض حكايائه 
الجنسية بأد طابعا مذهبيا من مثل الحكاية ای حدلت 
للغلام والفمى الذى يكره معاوية بش وكان بعش هذه 
الحكايات يقثرب کنر من لغة العامة؛ على نحو ما نری فى 
حكاية الشيخ النبيل برری عن النين من الشواذ ۲۳۳ » ولمة 
حکایات هن الفجرر بالصبیان ۳۳ ونکت ادا ليل 
ولجراری (*۳) رانمان (۳۷» ولمة رراية لأحاديث اين 
ورصف سل وکهم شین 

رلمة سخرية تشیع فى حكابات الجنس رالفظاظة 
والظرف؛ ولكنها سخرية مرا جهمة؛ كما أشرناء تصدر عن 
نفس مرهقة بالغيظ والإهانة والحرمان؛ على لحو ما ثرى فى 
بر سائل کان بسال بالقرآن: أو وقوف سائل بياب دار بأل 
نلم يمكنة صاحب الدار من الحديث عن حاجته» 
وسواهما (۲۳۸. وهی حکایات تعبر عما يمور فى نفس 
الترحيدى من غيظ وحفد على من یملگون؛ ومن نشف بهم: 


= 


ولقد ررد آبر حیان التوحيدى أيضا کثیرا من مدال 
العامة فى مواضع متفرقة من (البصائر والدخائر» . وقد كر 
فى موضع راحد أربعة رئلائین من هذه الأمدال؛ بعضها 
مغرق فى الفظاظة والبذاءة والفحش: 
دمن يطفر من رند إلى ولد بدخل فى أسئه 
أحدهما. 


۳۹۹ 


إبراهيم السعافين 


من أكل على مائائين احثنق. واحد يعرف له 
وأخخر بطوف له. الضرب فى الحاج رالسب فى 
الرباح. الحر بعطی رالمبد يألم. المولى برضی 
والعيد يشل استه...» ۳۹ , 
وهو يعقب على ذلك بقوله: 

«رهذه نتف ألفتها ها هنا؛ لبعضها مسموع من 
العامة؛ وبعضها مروى من الخاصة التى ثروى 

۰ عن العامة؛ وهی رى مجرى الأمثال المبتذلة» 
فيها طيب رمع الطيب عبرة؛ رمع السبرة 
د10 


رفول فى موضع أخمر: قد ضربت من أمشال 


العامة..., 
وسأورد طرفا من العتقدات الشعبية التى أوردها أبو 
حيان: 
٠‏ بقسولون: إذا دحل اللباب فى ثيساب أحدهم 
مرض ۰ 
٠‏ وإذا حكته يده قال؛ آخل دراهم. 


٠‏ وإذا حكته رجله فال؛ أسشى إلى مكان بعید. 

+ وان حكه ألفه قال: أكل لحم؛ هكذا يقولون؛ 
فلا تؤاخد العامة باللحن؛ فإن الصواب فى 
العنی والإعراب فى اللفظ عريان من قضائك 
رعدولك وشہوحك, 

* وان حكه وسطه قال؛ أكل السمك, 

+ وإذا طنث أذن آحدهم فال تری من ی ذکرنی. 

+ واذا رش آحدهم على وجه إناء ماء قبل بده 
وال: حنى لا يصير نمش. 

+ وإذا رأوا فى الدار حية بخروها بقرن أبل ونشور 
ايض . 

وقد بلفت الخمسین؛ أعقبها بتعليق يلبث رأبه فيها: 

درهده أبواب خفية ليس يدبث معها روبة ولا 

بصح لمن اعتقدها عزم؛ وربما غلط فيها من هو 


۳۷۰ 


فرق النافص الضبی ؛ ردرث النحسرير الذکی 
ا حا ۹ , 
وقد أورد معتقدات شعبية فى أماكن أحرى" , 
وفد ذكر من أمثال العامة فى وضع واحد أربعة 
وللاثين مثلا منها: 
» لا ترى الصبى بياض أسنالك فيريك سواد استه. 
+ الخنفساء فى عين أمها مليحة, 
* من صير نفسه نخالة بحثتها الدجاج, 
* ليش الذبابة ويش مرقها. 
۰ البحر ملآن رالکلب يلحس پلساله. 
٠‏ من شاء سلح على أصحابه وفال: فى بطنی وجم. 
» لو كان فى البومة خير ما تركها الصاید..). 
وبعض هذه الأمثلة مغر فى الفظاظة والبذاءة والفحش. 
ويعقب على هذه الأمثال بقوله: 
«قد ضربت من أمثال العامة أشباء تنصل 
بأفراض صحيحة على سوه الكأليى؛ وخبث 
اللفظ؛ وفیها فرائد عجيبة فاعرف الخبیث 
والطليب؛ واختر آنفمهما لك فى مرضعه 
وأجداهما عليك عند استعماله)120, 
رفى (البصائر والذحائر) ؛ ر ((متاع والمؤائسة) 
خرافات مروية على ألسنة الحيوانات؛ وهی خرافات تمتح من 
وجدان الشعب وممارفه من مثل حكاية الأسد المريض المروية 
فى (البصائر والذخائر) » وستقدمها مثالا على عدد من 
الخرافات التی أوردها على ألسنة الحصیسوانات. ونص هذه 
الخرافة ما يلى: 
«اشتکی الأسد علة شديدة فعاده جميع السباع 
إلا التعلب؛ فدخل عليه الذئب فقال؛ أصلح الله 
الملك؛ إن السباع كلها قد زارنك وعادئك: 
ماخلا الشعلب» فإنه مسشخف بك. وبلغ ذلك 
النعلب فاغتم به. فلما جاءه قال له الأسد: 


سس سس سس سس سس مم 


مالى لم أرك يا أبا الحصین ؟ نفال: أصلح الله 
الأمير؛ بلغنى وجمك فلم أزل أطوف فى البلدان 
أطلب دراه لك حتى وجدئه؛ فقال له: أى شئ 
هو؟ فال؛ مرارة الذئب» قال الأسد؛ وكيف لى 
بدلك ؟ قال؛ ارسلنی الساعة إلى الذئب حتى 
يجى» فإذا حضر فشد عليه واقئله رخذ مرارله 
وكلها. فارسل إليه والتعلب عنده؛ فأنی الذئب» 
فولب الاسد عليه وكان ضعيفا من وجعه؛ فلم 
يتمكن منه وسلخ جلد استه» رأفلت الذئب ؛ 
وخرج الشعلب يصيح به؛ يا صاحب السروال 
الأحمر إذا جلست عد الملوك فاعقل كيف 
تتكلم. فعلم الذئب أن الثعلب قد دل عليه . 
ند آورد إحسان عباس عددا من هذه الیکایای )(1) 
من مثل اللملب والکرکی؛ والغزال والکلب؛ وذکاء قبرة؛ 
والتعلب لا يذهب رسولا إلى الکلب» ولعلبان فى شرك؛ وفل 
إلى عماد؛ وكلب يفزع السبع؛ وتعلبان عرافی وشامی؛ 
والکلب رالعظام» من (البعسائر والذعائر) ؛ وحكاية الدب 
والعنب من (الامیا )100 , 


ولابد من الإشارة فی حانمة الطاف إلى استلهام 
الشخصيات الشعبية فى تصوير نماذج إنسانية؛ رهی نماذج 
مشتفة من حبرئه فى الحياة ومن طبيعة حيائه الفاسية الثى 
جملثه نموذجا لفئة مظلرمة من العلماء الفقراء البؤساء؛ فقد 
صرر الا هراب والمكدين وأصحاب الحرف من الخیاطین 
رالصناع رالزبنین ؛ ورسم نماذج للپ‌ام‌شسیین من اللساء 
والرجال والغلمان؛ ورسم صورا للشججار والعلمین والقضاة 
رللأزراج والحمقى والغفلین وانمانین؛ وقدم نماذج للعبارين 
والشطار رانجمان والمتحامقين؛ وروى عن جحا والمتطفلين؛ 
راحتفل برسم نمادج للطبقات الفقيرة ولا سیما الشمراه 
المملقين» بيد أن صور هؤلاء جاوت فى أخبار مقتضبة درك 
أن يفصل فيها. 

وليس من شك فى أنه أفاد فى نشكيل أعماله من الجر 
العام الذى ساد هذه الفعرة أو ما سبقهاء من مثل المقامة 
وامجلس والمناظرة وسواها. 


الترحهدى والعراث الشعبىي 


ومهما يكن؛ فان ما تنالر فى کیب ایی حهانه ما 
ذكرنا أو لم لذكر؛ من مألورات ومعارف ومعتقداث شعبية؛ 
وما ظهر من أساليب لغوبة شعبية شاعت لدى العامة أو لدى 
الصفرة أحياناء هى طرابع عامة ذاعث فى کتابات الناثرين 
فى الفرن الرابع الهجرى حاصة؛ وكانت لها مشابه واضحة 
لدى الأدباء فى القرن الدالث الهجرى. فمن يقرا ما کنبه 
الراغب الأصفهانى فى كتابه (محاضرات الأدباء» ؛ والأنى 
فى دشر الدر) والهمدانی فى (القامات) وغيرهم؛ يلحظ أن 
كثيراً من هذه الواد قد تكرر بأسلوب متقارب على لحو ما 
ورد لدى الآبى من حسدیث مطول عن قصص لمجمسون 
والفظاظة؛ أو ما ورد لدى الراغب من تفصيل لما سماه فى 
اجون والخف؟: وإذا حاولا أن وازن بين ما روهنا من 
نصص على ألسنة الحيوان للتوحيدى وما ذكره الرافب من 
وحكايات عن البهالم؛؛ فسنجد أن أبا حيان والراغب أوردا 
الحكاياث نفسها وينصها أحيانا “١‏ . وثجد الأمر نفسه بتکرر 
نی حديث کل منهما عن الأمثال المروية عن الخاصة 
والعامة 1140 , 
على نا لا تففل بعض الاخستلاف فى الرواية أو 
الأسلوب: وذلك ناجم عن روح الاختبار وطبيعة الفكرة التى 
تقد وراءها؛ إذ يمد مععقد الکالب أر نزهنه الفكرية أو 
نفسيته تعدخل فى تلوين القصة أو خديد طبيمة شخوصهاء أو 
كما مد فى المبالغة فى إيراد لغة الفظاظة لدى أبي حهان 
والتخفف منها قليلاً لدى الى مدلاء ولعل ذلك لفقر أبى 
حیال رحفده على الواقع ولشدة المرارة الى تعتل بها لفسة ) 
فدعا ذلك كله إلى هذء الفظاظة التي تمعله یحتفی بالدنس 
ليبلغ به حد القدس؛ وماذا تقول فى رجل برد على لساله فى 
الصداقة والصديق؛ 
«لریما صليت فى الجامع فلا أرى إلى جنبى 
من یصلی معى؛ فإذا انق فبقال أو عصاره أو 
نداف؛ أو ق صاب ومن إذا وقف إلى جدبى 
أسدرنى بصنانه؛ وأسكرنى به؛ ٩‏ . 
ولیس من شك؛ فى خائمة العطاف؛ أن هذا الأسلرب» 
نى الأغلب» كان انعكاما مزاج العصر وروح الفترة التاريضية. 
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وشار أت الخطاب ' 
لدی أبس حیان التو دیدی. 


اه هه مه اه 


500 
«وإذا أردث الحق علمت أن الصداقة والألفة 
والأخبرة والمودة والرعاية راحافظة قد نبذت نبذاً, 
ورفضت رفضا؛ ووطدت بالأقدام؛ ولويت دونها 
الشفاه؛ وصرفت عنها الرظبات»(۱. 
هذه القولة؛ التى يصرح بها الشرحیدی فى الصفحات 
الأولى من (رسالة الصدائة والصديق)؛ مودوعة بعناية فائقة 
بين طيات هذا العمل الفرید؛ الذى لم أعثر فى العربية على 
شببه به أو مقارن له؛ عكس كتب الحب والعشن والألفة التى 
تعددث وننوعث؛ عبر عصور وأمكنة نشأت فيها اللفافة 
السربية. إنه عمل قطيعة نشكلت فى رسالة عزيزة؛ مثل 
صاحبها. كل منهما يشير إلى غيره. وکل منهما يوصف 
وبنعث به, 
ليست هذه القولة مبتدأ الرسالة ولا منثهاها. إنها بالأحرى 
منعقد تمارين الصداقة الئى خبرها الشوحیدی؛ خبرة البائس 
* شاعر وناقد وأستاذ جامعى » المحمدية؛ المغرب. 


Yt 


من الدنيا وأهلها. تمارین الصدافة أقول. وأقنصد «تلك 
العملية التى بواسطتها لئمى صفات مادية أو معنوية؛ 
رنحافظ علیها؛؛ كما جاء فى معجم لاروس الفرنسی. عملية 


الصدافة التى تمر عبر التجربة والخاطرة؛ فى الحياة البومية 
رالعلائات المميزة للإنسانى عن الحیوانی. لقد مارس 


التوحيدى هذه المملية فى مراحل حبانه المليكة بالشقوب. 
يسعى ؛ على الدوام؛ إلى حيث بظل الجدار هو الجدار؛ مغلقاً 
ومنيعاً» فى أن . 

- كه 


جام مشروع الرسالة من كلام شخصي فى بغداد» مديئة 
السلام. هكذا بقول التوحیدی: 
«سمع منی فى وفت بمدينة السلام کلام فى 
الصداقة؛ والعشرة؛ والژاعاة» والألفة؛ وما يلحق 
بها من الرعاية؛ والحفاظ؛ والوفاء؛ والمساعدة, 
والنصيحة» والبذل» والمواساة» والجود؛ والتكرم » 
ما قد ارنفع رسمه بين الثاس؛ رعفی ره عند 
الخاص والعام . وسللت إلباته ففعلت ؛ ورصلت 


سس نس ات و و == 


ذلك بجملة ما قال أهل الفضل والحكمة؛ 
وأصحاب الديانة والمرووة: ليكون ذلك كله رسالة 
ئامة بمكن أن يستفاد منها فى المعساش 
والعاده(۳: 
مجرد کلام سمع من الترحیدی؛ ثم خول إلى رسالة. 
ولكنه فى البده کلام فى الصداقة وما بلحل بها من ثمارين 
الصدافة. ذلك هو معنی الرعاية والحفاظ. لكن السؤال الأول 
الذی نصطدم به هرا من السامع ؟ إن صيغة امهرل التى بنی 
علیها فمل «سمع! تغمل التأويل متعددا؛ لأن السامع متعدد. 
بمعنى أن الشوحیدی كان يتكلم فى شؤون الصدافة من 
مجلس إلى مجلس؛ حتى بلغ الكلام إلى من أوصل الكلام 
إلى صاحب الأمر بكتابة الرسالة. وبعد خطوات قليلة؛ تعثرء 
ثالية؛ على الترحيدى وهر يفصل الحديث فى الداعى إلى 
إنشاء الرسالة قائلا: 
كان سبب إنشاء هذه الرسالة فى الصداقة 
والصديق أنى ذكرث شيشا منها لزيد بن ألى 
رفاعة أبى الخير؛ فنماه إلى ابن سعدان الوزير أبى 
عبدالله؛ سنة إحدى وسبعين وللائمائة قبل 
مله أضباء الدرلة؛ رتدبیره أمر الوزارة» حبن 
کانت الأشغال حفيفة؛ والأحوال على أذلالها 
جاربة: ففال لی ابن سعدان: قال لی زید عنك 
كذا وكذاء قلت؛ قد كان ذاك؛ فال: فدون هذا 
الكلام؛ رصله بصلاته ما بصح عندك لمن نقدم؛ 
فان حديث الصديق حلو؛ ورصف الصاحب 
المساعد مطرب؛ فجمعت ما فى هذه الرسالة؛ 
وشغل هو عن رد الفول فيهاء وابطأت أنا عن 
خريرها إلى أن كان من أمره ما کان" , 
إذا كناء فى هله الغفرةه قد اقتربنا من السامع الشالی؛ 
وتعرفنا السلسلة الإمخبارية ا ممضية إلى إعطاء الأمر؛ فا نظل 
جاهلين لتفاصيل الكلام الذى خص به التوحيدى الجالس 
التى کان یردد فيها رجهة نظره فى الصداقة. ما نعرفه هو أنه 
مزج» أثباء کتابة الرسالة» بين کلامه وكلام غيره. وضع 
للتمارین مسالك ينتقل فيها الخطاب من وضعية الفردی إلى 
رضعية الجماعی؛ وهو بختار کلام أهل الفضل والحكمة فى 


تمارين الصدافة 


المرتبة الأولى» ثم أصحاب الديانة والمروءة فى الثائية» بغية أن 
تکون الرسالة نامة. 
لسالك الخطاب دلالشها فى بناء الخطاب؛ كما أن 
ترئیب الخطابات له دلالته أيضاً. فهل نمث الرسالة؟ من 
حفنا أن نسأل ونحن قرأ فى نهابها انار عن الطول من 
ناحية؛ وعن الوقت الطويل الذی استفرقته كتابتها؛ من ناحية 
ثالية. بهذا الخصوص بقول التوحیدی؛ 
«قد نكرر اعنذاری من طول هذه الرسالة؛ هذا 
ركان ظلى فى أرلها أنها نكون لطيفة خفیفة» 
يسهل اتنساخها وقراءتها؛ نماجت بشجون 
الحديث؛ وروادف من الطيب والخبیث, فاقبل 
حاطك الله هذا المذر الذی قد بدأنه وأعدئه؛ 
ونشرنه وطریش»؛ على نك لو علمث فى أى 
رقت ارتفعت هله الرسالة؛ وعلى أى حال تمت 
لتعجبت؛ وما كان يقل فى عينك منها يكثر فى 
نفسك: وما يصغفر منها نفدل بكر 
بعفلك...»(۲۹. 
إنهما مساران متمارضان بين الکتابة والقراءة. فى الكتابة 
سارت الرسالة على غير ما كان منوقعا لها. جاءت الشجون 
لتقلب السار. كانت الرسالة تتوخى جمعاً يعرض الترحیدی 
من خلله آراء؛ لا دحل فیها للذاث؛ فإذا بالذاث تنفلت من 
عقال الحياد والموضوعية لتخط خطابا بالغ السرية؛ خحطاب 
الذاث. شجون تکتب بدلا من المعرفة الحايدة التى نبىئ وندل. 
ومع الذات تفت قاعدة الرسالة؛ التى كانت تدوهم ألها 
ستقتصر على اللطیف الخفيف» لتفئح شهرة القراءة الكاملة؛ 
الجيبة عن الصداقة فى جميع أحوالها. 
سلكت الرسالة مسار مناقضاً للخطاطة الأولية» الملبية لأمر 
يريد معرفة الضرورى من التجارب والخبرات. وفى غيير المسار 
انقلبت الرسالة على نفسها والخطاب استعصی على صاحبه. 
طال الخطاب لكى لا یکتمل؛ ومن ثم» فإن ما لم تلشزم به 
الرسالة أصبح الالعزام به واججبا عدد القراءة التى يمكن أن 
نكون حسنة بفضل العقل. الشجون تننج الكتابة والعقل بنتج 
القراء1. بين البداية والنهاية اضطربت الفاصد وانتهت إلى 


۳۷۵ 


التقصان. رسالة نافصة فى شکل کتاب طال خطابه وطالت 
مد امازه. 

بين الرسالة رالکتاب حاجز منهجی. إنه تفنية الکتابة, 
نملك الشجون أن تفعل ما تشاء بالتقدية. وقد فعلت فعلها 
فى عمل الترحیدی, الای كانت نمارين الصدانة هی 
الملية عليه ما کتب؛ فرصلت الرسالة إلى مأزق التفنبة فى 
حضرة الذات المتفجرة؛ اللسوعة؛ الجريحة. عمل لا بتضبط 
لقومات تصنيف الأعمال الکشوية. رسالة تزعج الرسالة, 
رکتاب دون کتاب. فى الأولى غاب الاختصار والمرضوعية 
واللطف والخفة؛ وفى الشانية غابت الأبواب رالفصول 
والمقدمات والنتائج. فكيف تقراً الرسالة؟ بالمقل يجيب 
الشرحیدی, هذا الترجبه لا يكفى؛ لأن تبديل السار متلازم 
ونبديل المقصد. ذلك ما يتضح لنا بين إرادة المؤلف فى البداية 
ورغبته الى عجزت عن |خحفاء استحالة النهابة. ولا نكون؛ 
بعد هذاء أمام مجرد مشكل نقنی؛ محصور بقواعد التأليف» 
بقدر ما نحن أمام محنة القراءة. 

اد 

لدأ إذن. 

تبنی الرسالة (هکذا سنسميها وفاء لرغبة کانبها) من 
خطابين ينلاقيان وبتفارفان؛ بتقاطعان وبتوازيان» ولیس بینهما 
حجاب: نظرى أو نفنى. بواصلان السيلان بقوة الخاطره 
یکتب كل منهما نقیضه؛ ویستدعی كل منهما رجهه 
الخفی. فى الثلاقى والافتراق؛ فى التقاطع والتوازى؛ تنطق 
الکتابة بما يأباه العقل وتسلكه الرغبة. منطق الشجون ليس 
أقل سلطة من منطق العرض والرواية. وفى التقاطع ولشوازی 
تتعدد النصوص و«الأساليب والأسماء من أجل استرانيجية 
مستورة؛ تهدف إلى إقناع القارئ بأن كاتبها واحد؛ مفرد» 
وبأن التعدد ليس إلا قناعاً مسكوناً بتناقضات الحقيقة. 

هناك لازمة تتكرر على طول الرسالة. هذه اللازمة هى 
نعريف الصديق والصداقة. لا نمثر على التعريف فى مقدمة 
الرسالة؛ بل نحن للتقى بها فى المنعرجات والناطق الخفية 


۳۷۳۹ 


التعريف الأول؛ وهو فلسفى: صاحبه أرسطو الذی سكل 
عن معنى الصديق فقال: «انسان هو أنت؛ إلا أنه بالشخص 
غیرك»(* . والثانى لصوفی قبل له: من الصديق؟ ففال: امن 
لم يجدك سواه؛ ومن لم یففدك هرا . والشالث لغوى» 
وهو للأندلسى: الذى فال عن الصاديق إله؛ حل بنظر من 
الصدق؛ وهو حلاف الكذب. ومرة فال من السدق لاله 
بقال؛ رمح صدق أى صلب» وعلی الوجهين؛ الصديق 
بصدق إذا قال؛ ویکون صدقا إذا عمل؛ قال؛ وصدفة المرأة 
وصدائها وصدتها كله منتزع من المدق والصندق؛ وكذلك 
الصادق رالصديق؛ والصدرق والصدفة» والمنصدق رالصدقی, 
كل هذا متواخ؛". والتعريف الرابع لابن برد الأبهرى الذى 
يكثر التوحييدى فى سؤاله عن المسديق؛ وعندما شرع 
الأبهرى فى الجواب يقاطعه الترحيدى كل مرة بحکم أر 
سؤال» كأن برد عليه «أما الرصف فحسن؛ وأما الموصرف 
فعزیزو(۸, 
ولانکاد تعشر فى الرسالة بكاملها على وصف خاص 
بالترحيدى للصداقة والصدین, إنه عرضا عن ذلك» بفیم 
البرهان على ضرورة الصديق؛ كما جاء فى تعليقه على 
نصيحة الشورى للقربائى محمد بن بوسف؛ حيث بقول 
الترحیدی: 
قد شدد هذا الشيخ کم نری» ولست أرى هذا 
الذمب محيطا بالحق؛ ولا ملفا بالصواب» ولا 
دالجلا فى الانصاف» فان الإنسان لا يمكنه أن 
يعيش وحده؛ ولا يستوى له أن يأوى إلى المقابره 
ولابد له من أسباب بها يحبهى ؛ وبأعمالها بعيش» 
فبالضرورة ما يلزمه أن يعاشر الناس» ثم بالضرورة 
ما يصير له بهده المعايشة؛ بعضهم صديقاً 
وبعضهم عدراً؛ وبعضهم منائاً: وبعضهم نافع 
ربعضهم ضار , 
هذه التعريفات جميعا تنشمى إلى حقل النظرية, 
فالفيلسوف أو الصوفى أر العالم ينون خخطابهم على أساس 
نسق المعرفة ای ينتجونهاء بها بندمج التعريف» ليشكل حقلا 
مصغراً ضمن الحقل العرفی الرسع اللخصوص بكل واحد 
على حدة. وهی جميمها تلتقى؛ هدا مؤالفة بين الواجب 


سس سس سس سس ج 


والضرورة فى أن. وفی الواجب والضرورة ينحفر مفهوم 
السورلية لدى الترحيدى» بتفريعاتها الدينية والأخلاقية 
والحضارية , 


ات 


نموذج التعريفات» وبالئالى المسؤولية: هر ما باستطاعتنا 
تخیله لشروع الرسالة؛ أول الأمره عند الشروع فى کتابتهاه 
هذه الفرضية يسمح لنا پاهتمادها ما يصرح به الترحيدى فى 
المفشتح , وبعد تقدمنا قليلاً فى الفراءة یفاجلنا البعد الآخبر 
لرسالة, الای سیفرض السمی الأول. بقول التوحيدى: 
«.. ومن المجب والبديع أنا کتبنا هذه الحروف 
على ما فى النفس من الحرق والأسف والحسرة 
والغيظ والكمد والومد. ۲" . 
هو ذا الشجن الذى تدخيل بعنف فى مسار پناءالخطاب. 
شجن الذات وقد مارست تمارين الصداقة؛ فلم تقدر أن 
تفصل الموضوع عن الذات» والنظرية عن التجربة؛ والصداقة 
عن تاريخ الصداقة. 
إن البعد الأخحر للرسالة ذانى محض. ومع ذلك؛ فحن لا 
نظفر بذكر وقائع الحباة اليومية النى أفضت بالتوحیدی إلى 
بلوغ مال الشجن واللوعة؛ باستثناه بعض الإشارات العامة 
العابرة؛ كما هر الحال فى سياف الاعتلار ذاله» حيث يشير 
التوحيدى إلى وائعة الصلاة مع الجماعة فيقسم فائلاً: 
دوالله لريما صليت فى الجامع فلا أرى إلى 
جنبى من يصلى ممی؛ فان انفق فبقال أر عصار 
أو نداف أو قصاب؛ ومن إذا وقف إلى جانبى 
أسدرنى بسنا وأسكرنى ند ۱۱. 
وهده الواقعة رواية ليست مفرونة بزمن محدد؛ وإنما هی 
خلاصة وقائع محشملة؛ تتعائب على مدى الأيام؛ وسعها 
تنتفی الصدافة برصفها حدثا يفصل الانسانی عن الحبوانی. 
غياب الوقائع اففصوصة؛ التى عاني منها التوحيدى؛ هر 
ما جمل نمارين الصداقة نستبد بالرسالة من لاحية؛ وتتزع 
عنها خصیصة السیرة الذائية؛ من لاحية ثالية. من ثمء فإن 


تمارين الصداقة 


تمارين الصداقة تعرض علينا من خملل لتائجها لا من خلل 
ملموسها الذى يسمح لناء بدورناء بإعادة التحلبل ومعرفة 
اصناف الوقائع وطريقة الشرحیدی فى التعامل مع الاس 
ومواجهة الحالات. إنها رسالة تتمنع على الاعثراف. ولربما 
كان تمجيد التوحيدى للصمت كافياً للكف عن السؤال 
عن سبب حجمه عن ذكر الوقائع. ذلك اختيار من جرب 
أعطار البوح فلم يلق إلا الجفاء؛ إذ؛ 
ديكون اعترافه باصل ما حکی عنه شاهداً لمن 
رشى به؛ وادعازه التحريف غير مقبول مله بلا 
بيئة يأنى بها(۱۲. 
ليس البعد الآأخر للرسالة منفصلا عن بناء الخطاب؛ وإئما 
هر العنصر اللاحم لأجزائه وتفاطع خطابائه. فالرسالة مؤلفة 
سس خطابات» متبایة البنية والدلالة. فهناك الشر والشعر؛ 
بوصفهما جنسين أساسيين يهيمنان على الرسالة. والشر 
ينسم إلى أصناف» منها الفولة والحكاية والحكمة والحوار 
والمثل والرسالة. كما أن هناك خطاباث منسوبة إلى أصحابها 
وغيرها مسبرق ب «قال» أر «أحرا . وثلك هی استرائيجية 
الاستشهاد التى نتواشج مع استرانيجية التأليف. كل منهما 
پشتح لسواه الأثن؛ فى التماه خعفى على الولف؛ قبل أن 
يخفى على الفارئ. وتدمثل هذه الاستراتيجية فى وض 
معركة مع الأساليب والأراء الأحرى من أجل أن ينبسط أمام 
القارئ رأى التوحيدى: من حيث هو مؤلف وحهد للرسالة؛ 
لا بمعنى سلب ملكية الآخرين؛ بل بمعنى تفسویض ما 
يتعارض مع الرؤية الشخصية للصداقة والصديق. 
0 
أبوحبان الشوحمدی» فى (رسالة الصداقة والصديق) ذر 
نزعة حبيبة إلى اليوئاك. نهم» كما پکتب نیتشه» الذين: 
:كانوا يعرفون جيداً من الصصديق. إنهم 
الوحيدون من بين جميع الشموب الذين فتحوا 
جدلاً فلسفیاه عمبفاً رمتوعا؛ حول الصدالة؛ 
لدرجة أنهم الأولون؛ والأخيرون ‏ إلى الآن - من 
رای فى المديق مشكلة نسحن البث 
نيبار , 


بحيو 


فالحدیث فى الجالس عن الصداقة والصديق: ثم تأليف 
رسالة قطيعة فى الثقافة العربية خاصة بهده المسألة؛ بمنحان 
التوحيدى صفة الوفى للتقليد اليوثائي. وهو وفاء حر؛ له 
وفاء من تعلم من الیونان كيف برفع الموضوع إلى درجة 
الواجب والضرورة؛ ويعلن من خلله أن الصداقة مسورلية, 
مازجاً إياهما بالرغبة فى إظهار تمارين الصدافة؛ كما رعاها 
وحافظ علیها. ونلمس ذلك» فى مقاطع متواترة من الرسالة؛ 
حيث بلع؛ مثلاء على أبى سليمان السجستانی فى تفصبل 
الكلام عن الفرق بين الصداقة والعلاقة؛ فيجيبه الشبخ: 
«الصداقة أذهب فى مسالك المقل؛ وأدخل فى 
باب المروءة؛ وأبعد من نوازی الشهوة: وأنزه عن 
آثار الطبيعة؛ وأشبه بذوى الشيب والكهولة؛ 
وأرمى إلى حدود الرشاد؛ واخد بأهداب السدادء 
وأبعد من عوارض الغرارة والحدالة. 
ناما الملاقة فهى من قبل العشن؛ والمححبة» 
والكلف؛ والشغف: ولشتیم ولشهیم؛ رالهوى؛ 
والصبابة؛ والشدانف؛ والششاجی. وهذه كلها 
أمراض أو كالأمراض بشركة النفس الضعيفة؛ 
والطبيعة القرية؛ وليس فبها للعقل ظل ولا 
شخص ..۱۱۱۰), 
ولیس غریبا؛ بعد هذاء أن تعشر على صدی صرخة 
أرسطر: «أيها الاصدفاه؛ ليس هناك أبدا اصدفاء»۲۱۹۱؛ فى 
صرخة مائلة لأبى حبان عندما یکتب: «وقبل كل شی ينبغى 
أن نشی بأله لا صدین»(۱۳, مستشهداً بجميل بن مرة عندما 
قال؛ 
«لقد صحبت الناس أربعين سنة فما رایشهم 
غفروا لی ذنبء ولا ستروا لی عيبأء ولا حفظوا لی 
غیبا ولا ونی عثرة؛ ولا رحموا لی برد رلا 
قبلوا منی عذرة؛ ولا فكوا منى أسرة, ولا جبررا 
نی كسرة؛ ولا بذلوا لی نصرة؛ ریت الشفل 
بهم تضييعا للحياة؛ وتباعداً من الله تعالى» 
وتجرعاً للغيظ مع الساعات؛ ونسليطاً للهوى فى 


VA 


الهنات بعد الهنات؛ ولذلك قال له أوصنى قال: 
أنكر من نعرفه؛ قال: زدنى: قال: لا مزید "۱ . 

صرخة التوحيدى وفاء للمعلم الأول؛ الذى ورد ذکره 
حمس مرات فى الرسالة» مدلا بأقواله أو مترجماً إلى العربية 
من خلل جمیل بن مرة؛ كما فى هذا الاستشهاد. صرختان 
متآخینان؛ تزن كل منهما خلاصة تمارین؛ بغية إلبات موقف 
فلسفی و وجودى فى آن» ولا نذهب إلى أبعد من ذلك, 

هذه الصرحة هی البانية لمسالك الخطاب المتعذرة على 
الفبض؛ فى صيغة كتابة تنقلها الذاث؛ رغما عن النية» إلى 
مارسة كتابية يجافى نظام الخطاب الفلسفی» من حيث 
الترنيب رالتبویب رالتفصیل ؛ أو من حيث بناء المقدمات 
والسائج» أو من حيث المصطلحات والمفاهيم والمفولات. 
لذلك؛ فإن من الصمب؛ إن لم يكن من المستحيل؛ رصد 
خطاطة قارة وثابتة لمتواليات الخطاب؛ أى لمبدأ إلشاء الخطاب 
ونفاطع ونوازى الخطابات؛ فى المثن الذى لا يأبه بالوحدة 
والتجانس؛ من حيث هما مقولة سابقة على بناء كل خطاب 
فلسفی؛ يتقدم نحو قارئه بما هو كذلك؛ خطاباً يتبع خطاطة 
منطقية؛ لبس للذاث عليها سلطان؛ فیکون البناء طريقة من 
طرق بات الحجة المقلية والاقتناع بهاء أو دحضها بوسائل 
منطقية ماللة. 

مسالك الخطاب متعددة ولانهائية. نستطيع ؛ كل مره 
تفكيكها وإعادة بنائها. وعلى هذا الدحو؛ تظل الرسالة 
مفتوحة؛ متعارضة مع انفلاق الکتاب. فى كل متتالية نسطع 
صرخة الشجن لتبدل مسار النية بالجماه منعرجاث الرغبة؛ دون 
أن تفلت المتعالية من صرامة اللازمة. وتدسج الكتابة لعبنها من 
النقاطع والشوازی بين موافع وخطابات أساسية؛ هی تعبين 
المسؤولبة؛ والتحذير من حماسة الصداقة» والنذكير بائشفاء 
حصول الصدافة کحدث راجب وضرورى. ثلالة مواقف 
تتشكل منها متثالية مشحولة؛ نساهدنا فى بنام نماذج 
الخطاب. وهذاالثرتیب الذى نعطیه للمتتالية مستخلص من 
القراءة الشروطة بالتأويل . فالتوحیدی» كما ذكرناء لا بسوق 
عناصر المثتالية مرتبة على هذا النحو بقدر ما يينى خطابه على 
تخولائها؛ وقد أغلق المنافذ المؤدية إلى هتك الحجاب. 


سس تست سس تسه 


فى أحد اللماذج؛ كنب التوحيدى؛ 
«ثال لقمان: من يصحب صاحب الصلاح 
پسلم؛ ومن يصحب صاحب السوه لا يسلم. 
وال أيضاً؛ جالس العلماء؛ وزاحمهم بركبئيك 
فان الله يحبى القلوب بنور الحكمة؛ كما يحبى 
الأرض الميئة برابل السماء. 
فال الفضيل بن عياض؛ قال لى ابن المبارك: ما 
أعيائى شئ كما أعبانى أنى لا أجد حأ فى اللهء 
ال: نفلت له: لا يهدينك هذا فقد خبئت 
السرائره وتدكرث الظواهر؛ وفنی میراث النبوة؛ 
وفقد ما كان عليه أهل ابر ۲۳, 
إن هذا الدموذج بینی المتثالية بالتعاقب؛ فهناك قول 
لقمان الذى يعين المسؤولية بدلالشها الأخلافية والدينية؛ ثم 
يأنى بعدها مباشرة قول الفضيل بن عياض الذى یذ کر بالزمن 
الذى بتفی فيه حدث الأخخرة فى الله؛ برصفها صيغة من 
صيغ الصدانة. فى الأول يكون لفمان مذيما للحكمة» 
أساسها مسؤولية الحياة؛ وفى الثاني يعشمد ابن عياض الزمن 
لبؤالف بين التحذير والانتفاء. إنهما متعارضان؛ فيما هما 
يتفاطعان. فى التعارض والتقاطع» وتأخير النفى على الإلبات» 
ينكتب بياض هو سر الرسالة. ذلك هو الصمت الذى أشار 
إلبه التوحيدى فى البداية؛ ثم الشغل بعده بالشجن الصاست. 
بیاض له حجم الظلماث. فما الذى يحصل بين نعيين 
المسؤولية انتفاه حصولها بوصفها حدلا؟ إن هذا السؤال 
يذهب مباشرة إلى زمنية وتاريخية الكتابة بالدرجة الأولى . 
نأتى بالدموذج الثاني ! 
دقيل لأعرابى: كيف أنسك بالصدین؟ قال: 
این الصديق» بل أين الشبيه به بل أين الشبيه 
بالشبيه به؟ والله ما يوقد نار الضخائن والدخول 
لی الحى إلا الذين يدّعون الصداقة؛ وينتحلون 
النصيحة؛ وهم أعداء فى مسوك الأصدقاء» وما 


أحسن ما قال حضريكم: 


تمارين الصداقة 


إذا امشحن الدنيا لبيب تكشفت 
له عن عدر فى يباب صديق 
وفال أخسر: 
إذا نوبة نابت صديقك فاف تدم 
مرسعها فالدهر بالناس كُلب 
وبادر بمعسروف إذا كنت قسادرا 
وحاذر زوالا من غنى عنك بعقب 
نأحسن ثوبيك الذى هو لابس 
وأفره مهريك الذى هر برکب۲ ٩‏ , 
هذا اللموذج پلبت لنا المنتالية فى وضعية عكسية تماماء 
حيث يبتدئ الأعرابئ بالنفاء حصول حدث الصداقة, 
مستشهدا ببيث حكمى ؛ تأكيدا للتجربة التى علمته استحالة 
وجود الصداقة والصدین؛ ثم تلى هذا القول أبيات تفيضة 
لذلك؛ دون أن يدلنا التوحيدى على مكان انتهاء فول 
الأعرانى . ومع ذلك؛ فإن التعارض بساعدنا فى تعرف طريقة 
شمرية فى تعيين المسؤولية؛ من غير أن بترفف الاستشهاد 
بأقوال الآخرين عند هذا الحد أو ذاك. 
ولا النموذج الغالث ١‏ 
«شاعر؛ 
خليل لی جزاه الله خیرا كلما ذکرا 
أطاع بهجرنا قوما أطاروا نا شررا 
ونال العشابي: فلت لأعرابى قح؛ إلى أريد أن 
أنخذ صدیفا فابمثه لى حتى أطلبه؛ قال لا 
نبعث فإنك لا تجده؛ قلت: فابعثه كيفما كان 
حتى أتمناه وان كنت لا ألقاه؛ قال؛ امد من 
ينظر بعسينك؛ ويسمع بأذنك؛ ويبطش بمدك؛ 
ويمشى بقدمكء ريحط فى هواك؛ ولا يراه 
سواك» اتخذ من إن نطق فعن فكسرك بستملی+ 
وان هجع فبخيالك يحلم؛ وان انتبه فبك يلوذ , 
وإن احتجست إليه كفاك؛ وان غبت عنه ابتداك» 


U 


محمد بنيس 


بستر فقره عنك لفلا تهتم به؛ ویبدی بساره لبلا 
وقالت امرأة عبدالله بن مطيع لعبد الله: ما رابت 
ألأم من أصحابك؛ إذا أيسسرت لزمرك؛ وإذا 
أعسرث تركوك؛ فقال: هذا من كرمهم؛ يغشونا 


فى حال القوة عليهم؛ ويفارقوئنا فى حال المجز' 


منا عنهم)!'"), 
مفتتح هذا النموذج وخاتمنه پشجاوبان فى اشفاء 
الصداقة؛ ووسطه يشمل الانتفاء والمسؤولية معا. إنه نموذج 
بمكننا ثرکیبه من مقاطع منفرفة من الرسالة؛ وهو إذا كان لا 
يفارق خطاب التذكير بالواجب رالضرورا؛ فإنه لا يشخلص» 
مطلقاء من الانتفاء الذی پشسرب إلى جم اجزاء الخطاب ٠‏ 
متقاطعا ومتوازیاء حتى لا بین لنا نحط فاصل ولا حكم دون 
بروز الانتفاو كوضع تاربضی »2 مسکون بالاستحالة , 
ریمکن إضافة نموذج رابع : 
«وقال الحسن البصری: ۳۹ من المرروة أن رح 
الرجل على أخيه. 
وقال الحسن؛ كان أحدهم يشق إزاره اثنين» ولا 
بستالر دون أخيه بورق ولا عين, 
وقال الحسن: لأن أنضى لأخ من إحوانى حاجة 
وفال الحسن: ما تخاب النان ففرق بينهما إلا 
ذنب يحدله أحدهما. 
وقال الحسن ؛ لا تشتر مودة آلف بعدارة واحيد. 
وقال الشاعر: 
إذا امرؤ ولى علي بوده 
وأدبر لم بهس در بإدباره وى 
قبل لأعرابى: كيف ينبفى أن يكون الصدیق؟ 
قال : مثل الررح لصاحبه» یه بالتنفس ؛ زيمئعه 
بالحياة؛ ويريه من الدنيا نضارتهاء ويرصل إليه 
نعيمها ولذنها. 


YA. 


وأخبرنا ابن مقسم العطار النحوى قال؛ آلشدنا 
ثعلب لأعرلى: 
رذى رحم نلمت أظفار فده 
بحلمى عنه رهسو ليس له حلم 
إذا سمستئه رصل الفرابة سامنى 
تشيمتهاء تلك السفاهة والظلم 
ويسعى إذا أبنى ليسيسدم صالحی 
ولبس الذى يبنى "کمن شأنه الهدم...2"1(4 
هذا النموذج الرابع يؤكد الفرضية التى انطلقنا منها 
بخصوص التوازى والتقاطع بين خعطابات ثلائة؛ تبنی على 
الدوام نماذجها عبر المعبالبة اشحولة. وما يشبرنا هر الابعداء 
بالاستشهاد المتكرر بأقوال الحسن البسرى» الذى يعدد الصور 
والحالاث الموضحة للمسؤولية؛ أحلافياء حتى إنه يستعمل 
واجب الأحوة والصداقة بصيغة التفضیل على الواجب 
لدینی» لم پتشهی النموذج بخطاب شعرى يعيدنا إلى التحذير 
من الحماسة والتذ كير بانتفام الصدافة, 


¥ 

ما آوردناه من خطابات هو مجبرد نماذج للمتت‌الية 

الشحولة؛ منتفاة ومقطعة بطريقة توصلنا إلى أساس الفرضية 
التى نستند إلبها قراءة الرسالة. ولا نعتفد أن هناك حيلة 
محثملة لتخلیص مسالك الخطاب من خطاب الثفاء حصول 
حدث الصداقة. فنحن: مهما حاولنا ذلك؛ لن نعوض النص 
ولن تبلغ إلى إلغاء البعد الآخر لمشروع الکتابة؛ فیما نحن 
سنظل فى حالة هروب من الجدار الذى لن يتأخر عن نوقيف 
خطرائدا فى الجاه القراءة المسترسلة للنص. إن خخطاب انتفاه 
حصرل حدث الصدائة: خطاب شوالد من شدة ارتباط 
الخطابات ببعضها والتفاعل الصامت بينها؛ فلا نمشر فى 
الأخير على ما يبد الظلمات الواقعة فى الطريق؛ بين 
السوولية والتحذیر والانتفاء, ك تعدد الخطابات» هدا يتحول 
عن مقصده البدئی لکی بنتصر موقف التوحيدى وامضاژه 
الشخصی لیس غير. وعلی هذا فإن تأريل الخطایات يستحيل 
أن يشوافق مع استرانمجية نمدد الخطابات ویناه مسالك 


سس سس ل نمارين الصداقة 


الخطاب؛ إن لحن اعشبرنا الجزئى أساس الشأوبل وألضینا 
الخطاب فى کلیشه؛ برصفه لسيجا يحدد مساره موقف 
العر. حبدی ذاه من الصدافة والصديق. 

خطاب المسؤرلية نظری بالأساس: منفصل عن الوقائع 
التى تفشد الصداقة معناها: فلا بجد التوحیدی بدا من 
الصراخ: ولا صدين» كما لم يجد بداء بعد إيراد تفسير ای 
سلیمان لقولة أرسطوه من استدعاء نشبهه قول روح بن زنباع 
الذى سمل عن الصديق فقال: «لفظ بلا معني" , 

وهذه المسؤولية؛ التى تشهد بها تمارين الصداقة على 
استحالة الصداقة؛ هى مسؤولية الذات الحرة؛ فى لحظة 
تاريخية تعز فيها الرؤية إلى الذاث؛ ومن ثم فهى تمثل قطيعة 
مع نمط من السلوك القائم على المنقمة. كشيسر من 
الاستشهاداث يبرز جانب المنفعة الذى هو معيار العلاقة بين 
الئاس . ومع المنفعة ييطل الحديث عن المسؤولية؛ سواء أکانت 
دينية أم أخملاقية أم حضارية. تلك هی معركة الأساليب. رلا 
يبفى غير الصمت؛ جوابا وسؤالا؛ فى آن. بالمسؤولية بزكد 
الشوحیدی الفرق بين الواجب والضرورى وإلغائهما؛ وبها 
يعيدنا إلى الصداقة من حيث هی حدث غير قابل للاختزال؛ 
أى أن المسؤولية إعلان عن ميلاد ذات الإنسان الحرء فهه يثم 
اختراق التجربة وتمملها؛ مراعانها والحفاظ عليها؛ بتعبیر 
التوحيدى؛ من أجل خربر اللات من لامسؤوليتها. 

إلها خربة المسؤولبة؛ عبر اجتماز الحدود بين اللاأخلاثى 
رالأحلافی» بين اللاديني والدینی؛ بين اللاحضارى 
والحضارى. وفى حالة الاجثياز تنفتح اففاطرة على ظلمانهاء 
فى اللحظة التاريخية التى پمیشها التوحيدى. 

وعندما نسأل عن السبب الذى يتبدد معه حدث الصداقة؛ 
أو عن الشئ الذى يحول درنهاء فان التوحيدى يثرك كلام 
الآخرين يتكلم ؛ متدفقاء متمرجاه لا نهائیا؛ متسربا بين لنيات 
الخطاب ؛ فلا يغبث لناء فى الأخير؛ سوى استحالة تمويل 
المسؤولية إلى ذاكرة جماعية؛ فيها وبها تتعرف الذات تاريخها 
من حيث هو سؤال لا یکف عن أن يكون سؤالا. 

بدلا من الجواب ينطق الشجن؛ وفى الشجن يظهر 
الغريب. أبو حيان التوحيدى الغريب؛ فى زمنه» بين أهله رفى 


ارضه: 


«نأما الذى قال فى اصدناگه وجلسائه الخير؛ 
وأثتى عليهم الجميل؛ ورصف جده بهم؛ ودل 
على محبته لهم؛ ففریب»(۲۳, 
هکدا برح التوحيدى فى مطلع الرسالة. لم فى نهايئها 
يرفع الحجاب عن مشهد لحظة الغروب؛ وعن الجسد الذى 
ينهيا متأملا ما يراه أمامه» واضحاء يصيح؛ افقد بلفت 
شمسى رأس الحائط:!!'2. بعد أن كان الحائط يعلو» شیدا 
فشيناء وهو يواصل الرحيل فى آلام الفريب. 


“A 


حفن خطاب التوحیدی تفاعلا وتماوبا مع أبناء عصرنا 
الحدیث؛ عبر العالم العربی؛ كتابا وأدباء وننائين» على 
الخصوص. جاء الشفاعل مع صورة الغریب» فى تعسو 
(الاشارات الإلهية»: بالدرجة الأولى» ثم فى فقراث مشعة من 
أعماله الأخرى» وفى مقدمتها كتاب (الإمتاع والمؤانسة». أما 
(رسالة الصداقة والصديق) » نقد ظلت شبه محجوبة, أنا الآخر 
لم أسعد بقراءة هذه ار سالة إلا عندما أصبحت أواجه مسألة 
الصداقة والصدین؛ لا فى حياننا الاجتماعية العامة؛ بل فى 
اخمتبارها بين مشيرة الكتاب والأدباء. لا مغر لى من 
الاعتراف بذلك. 

عندما نتأمل الخطابات المكتوبة من طرف أغلب الکتاب 
والفنانين عن بعضهم البعض» أو نراجع أنماط السلوك الذي 
يقابل به بعضدا بعضاء فى لحظاث الإحفاق والنجاح معاء 
بما هر حطاب وسلوك تنتفى معه الصداقة؛ أو تدعرض دفعة 
راحد: لأفعال الشخوین والتجريح واعلان منطق العدوان؛ 
تشهيرا ومکیدة؛ ار کبتا وإلغامء تكف مسألة الصداقة عن أن 
تکرن مجرد موضرع درس ينشغل به الفلاسفة والمفكروث» 
ليبرز بوصفه موضرعا حیوبا يشمل اشتفال بنبة نداول 
الخطابات ومارسة السلوكات بين من يفترض فیهم بناء قوم 
جديدة فى مجتمع لم يتهياأ بعد لمعرفة ذاه بما هو مطلوب» 
غلیلا ونقدا. 

مسالة الصداقة فى زمنا هى التى دلثنى على (رسالة 
الصداقة والصدين) . وضعية ذاتية تبحث عن أفقها النظرى؛ 
حيث يصبح التعامل مع الأوضاع المريضة واجبا ومسؤولية» 


۳A۹ 


بهما نرفع الأمراض إلى مستوى التأمل الفشوح على أسئلته 
اللانهائية. ولكن هذا التأمل عاجز عن أن بستمد توجبهه من 
الوقوف عند صرخة التوحيدى ١لا‏ صديق؛. توجيه مغاير 
ومعارض أيضا بتسم مع صوت نيكشه؛ الذى يهب على من 
أعماق الصحراء؛ وهر يعيد التأمل؛ مصاحبا غرالة لا أسميها. 
ت معه ينقلب الموقف النظرى البائس؛ فتسطع الكلمة 
راقصة: 
إنه بشعلمدا معرفة ألفسناء باعشبار وجودنا 
الشخصی کمجال غير قار للأراء رالغوازع؛ 

وشعلمناء على هذا النحو؛ احتقارها إلى حدماء 


سنقيم توازنا مع الآخرين. حقيقة أن لدينا حججا 
سليمة لأن نضع قليلا من الحالاث لكل واحد 
من بين من عرفهم» عندما يكون الأكبر؛ ولکن 
لدينا حججا سليمة أيضا من أجل أن نوجه هذا 
الإحساس ضد أنفسنا. فلیشحمل؛ على هذا 
النحو؛ بعضنا بعضاء إذ لریما أمكن عندها أن 
تأتى ذات يوم لحظة الفرح بدورهاء حيث یفول 
كل واحد منا: لقد كان الحكيم احتضر بصرخ: 
«آیها الأصدناء» ليس هناك أبدا أصدقاء؛ 
فیصرخ انجنون الحى الذى هو ا: «أبها الأعداءء 
ليس هناك أبدا اعداءه(۲۲۹. 


)١(‏ أبرحبان التوحيدى؛ رسالة الصصداقة والصديق؛ عنى بتحفيقها رالتعلين عليها إبراهيم الکبلانی. دار الفکره دمشق ۱۹۹4 ص۵۰. 
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فى مستهل کتاب (الصدانة والصدین) .تقر لزلفه 
أبى حیان على بن محمد بن العباس (۳۱۲- 4۱4) أنه 
سطر حروفه؛ وفى نفسه ما فيها من الحرق والأسف والحسرة 
والفيظ - وكان جاوز الستين من عمره - وفيها أي اعثران 
شاك پوجود جفوة فصلت بينه وبين الئاس » يفول: 
:... نفدت كل سونس وصاحب وسرفق 
ومشفق؛ والله لريما صليث فى الجامع فلا آری 
إلى جنبى من يصلى معى. فإن نفق؛ فبقال أو 
عصار أو نداف أو فصاب؛ ومن إذا وقف إلى 
جانبى أسدرلی بصنانه وأسکرنی بنتته. فقد 
أمسيت غريب الحال؛ غريب اللفظ؛ غريب 
النحلة» غريب الخلق؛ مستأنسا بالوحشة فائعا 
بالوحدة؛ ملازبا للحيرة محتملا للأذى بائسا من 
جميع ما تری»(۹۱, 


السام 
, أستاذ النقد والأدب» كلية الآداب» جامعة عين شمس. 


ومن الصعب على أية حال» إن لم يكن محالاء أن 

نكتفى بتلك الفقرة لندل على سوه حال أبى حيان - فقد 

يكون هدفه استدرار عطف لمائد ما - وقد لا يجدى إذا 

دعمنا اعترافه هذا پاعترافات شخصية أخرى فيكون الكلام 

من هذا وإليه. وإذث؛ علينا أن نستعين بما قيل عنه ووصله هو 

بكلامه. من ذلك قول أبى الوفاء المهندس البوزجانی» وکان 
أفضل من ولى أمره زمنا: 

«إنك تعلم يا أبا حيان ألك الكفأت من الرى 

إلى بغداد فى آخر سنة سبعين بعد فوت مأمولك 

من ذى الکشایتین - نضر الله وجه - عابسا 

على ابن عباد» مغيظا مده مقروح الكبد؛ لما نالك 

من الحرماث المرء والصد القبیح واللفاء الکربه» 

والجفاء الفاحش والقد ع الولم؛ والمعاملة السيفة 

والتغافل عن الثواب على الخدمة؛ وحبس الأجرة 

على النسخ والوراقة؛ والتجهم المحوالى عند كل 

لحظة رلفظة... تخلو بالوزير - أدام الله أيامه - 

لیالی متتايعة ومحتلفة؛ فتحدثه بما مب وترید» 
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أحمد كمال زکی 


رتلقی إليه ما نشاء وتخار وتکتب إليه الرقعة 
بعد الرقعة. ولعلك فى عرض ذلك تعدو طورك 
بالعشدق؛ روز حدك بالاستحقار؛ ونتطاول إلى 
ما ليس لك؛ وتغلط فى نفسك؛ وتنسى زلة 
العالم وسقطة المتحرى وخجلة الوائق. هذا وأنث 
غر لا هيئة لك فى لقاء الكبراء ومحاررة الوزراء» 
وهذه حال ختاج فيها إلى عادة غير عادنك» 
وإلى مران سوى مرانك؛ ولبسة لا تشبه لبستك» 
وفل من فرب من وزير حدم فأجاد؛ ونكلم 
فأناد؛ وبسط فزاد إلا سكر وقل من سكر إلا 
عشر... والمجب أنك مع هذه الخلة نظن أنها 
مطوبة عنی... ولست ألت أول من بر فعق؛ ولا 
أا أرل من جفى فنق؛ وهذا فراق بينى وبينك» 
وآخر کلامی عك . 


وهذا تهدید؛ ر وراه لشهدید من عليه وتذكيسر 
بالإحساك إليه بعد ما تخلی عنه الجمیع؛ رلم بجد منه إلا 
الکفران وهو المضيع الذى أصبح غريا بينهم يتجرع الذل؛ 
وتوجعه المهانة. ونفرر المرويات عنه أنه كان حاسد) طامعا فيما 
أبدى غيره؛ مع أن عصره كان يرى فى أمثاله شیا وارداً 
وعادبا! بدليل أن کثیر) من علماء القرن الرابع المشتغلين بغير 
أمور الدنيا امتهنوا أحقر الهن» فا سفراینی إمام الشائعية كان 
حارسا لم حمالاء وأبو زکربا يحبى بن عدی الذى انتهث 
إليه - بعد الفارابى - رئاسة أهل المنطق وفرأ أبرحيان معه 
فلسفة اليوئان ورق مغله؛ ومشل ابن النديم وأبى بكر الدقاق 
المعروف بابن الخاضبة؛ واشتغل أبو زيد البلخى بشعلیم 
الصبيان مع أن هذه المهنة ‏ فيما روى عن الجاحظ من 
قبل - نفضی بصاحبها إلى الحمق حتى فيل «أحمق من 
معلم» , 

ومع ذلك فقد كان ثمة علماء تمتموا ببعض ما 
كان بتمتم به الکتاب المشتغلون بأمور الدنیا؛ واعشادرا 
استجداه ذوی السلطان. وروی أن ابن درید كان فقير: فلما 
وصل إلى بلاط القعدر ببغداد عام ۳۲۱ ه وصله الخليفة 
بخمسين ديناراً كل شهر. وكان عطاء الفارایی فى بلاط 
سيف الدولة الحمدائى ‏ حيث كان المثنبى بهیل من المال ما 


YAL 


طاب له الهسيل - أربعة دراهم کل ہوم" . فى حين کان 
ابرحیان لا يزيد دخله فى الشهر هن أربعين درهما. ولعل 
هذا الدحل الصفیر هو ما صرفه عن الزراج وال مجاب » وکان 
طبیعیا أن يقول فيما أورده باقوث الحموى إنه لم يجد من 
حوله دولد) مجيبا وصديقا حبيبا وصاحبا قرا وثابعا اديا 
ورئيسا منیباو(۹), 

ومن جانب أخردكان على أبى حيان أن ينال من سوه 
حال الدولة سیاسیا - مع تردى اقتصاه المرحلة ‏ ما يؤرقه 
ويؤجج نار غضبه؛ وألا بنال من بتشرب إليهم سوى نفور 
مرجعه إلى سوء طلعئة وطالعه؛ وسوء ملبسه وإشارته؛ وسوه 
لجاجثه عند الطلب مع أنه فى تصوره - لا يقل شأنا هن 
الوزراء من أمثال المهلبى وابن العميد والصاحب ابن عباد؛ 
وكان إذا رای إلسانا فى منزلة رفيعة مسر وألشد؛ 

وإذا رابت فتى بأعلى رنه 
فى شامخ من عسزه المعرقع 
تالت لى النفس السروف بشدرها 
ما كان أولانى بهذا الموضء(“ 

وقال له وله زسا الوزير العارض ابن سعدان بعد أن 
فجاله بادئة الشيخوخة دلم لا تداحل صاحب دیوان» ولم 
ترضی نفسك لنفسك بهذا اللبوس ؟4. 

وبعد أن فرق بين کتابة السساب الاعلق باللك 
والسلطان رکتابة البلاغة والإنشاء والتحرير الأكثر تشادفا 
رنفيهقًا رخداعًا ‏ وهكذا يكون حال من عاب الفمر 
بالكلف والشمس بالكسوف - قال وقد سقط فى يديه انا 
رجل حب السلامة غالب على والقناعة بالطفیف محموبة 
عندی) . 

فقال ابن سعدان « کنیت عن الكسل بحب السلامة؛ 
وعن الفسولة بالرضى اليسيرة . فقال ١‏ إذا كنت لا أصل إلى 
السلامة إلا بالفسولة؛ ولا أنطعم الراحة إلا بالکسل؛ فمرحبا 
بهما(؟. 

رهذا من قبيل الشموبه: والا فلماذا اععاد أن يشكو 
السفب: ویلم التنعم ؟ وقد يسأل هذا المتنعم أن يأر 


بالصدقات؛ لأنها مجلبة للکراماث مدفمة للمکاره والآفات» 
وکتب لأبى الوفاء الهندس حینما أفزعته الفاقة: 


اخلصنى أيها الرجل من التکذف. آنشلنی من 
لبس الفقرء أطلفنى من قيد الضر؛ اشترلی 
بالإحسان» اعنمدنی بالشكر 0 استعمل لسانی 
بفنون المدح؛ اکفنی مشونة الغداء والعشاء... 
أفرّك مسكويه حبن قال لك: قد لقيث أبا 
حیان؛ وند أحرجته مع صاحب البريد إلى 
فرميسين ؟ والله لم وحمانك التى هی حیائی؛ ما 
انقلبت من ذلك بنفقة شه" . 


داه 


نلك الخطرط العامة التى تلقى الضوه على أبى حيان» 
ربما لبح عند بعضنا من قبيل الشنآن أو التشهير. ولا سيما 
حين نرى فى الجالب المقابل أسماء عدة لأعلام مشهورين 
کنبوا عنه أر صادقوه؛ والصداقة ‏ عنده - عزیزة أو محالة ما 
لم يكن لها طائل. ومن هولاء - على سبيل الثال - أستاذه 
أبو سلیمان محمد بن طاهر السجستانی صاحب الجالس التى 
اعتاد آبر حيان غشيانها؛ وأبو زكريا يحبى بن عدى الذى 
روج لفلسفة ابی نصر الفارابى» والسيرافى والرمانی ومسکوبه 
وأبو حامد المروروذى القاضى الذی تلقی عنه أبو حيان ألوان 
الأدب وأصول الفقه الشافعى» والهندس الذى طالما لامه 
وصغره على عنايئه به؛ وبعض الوزراء الذين ساموه الذل 
والهران - سوى العارض ابن سعدان الذى جمع له مادة 
رسالته أركنابه (الصدافة والصديق) فى مسودة حول سنة 
۷۱ ه وشغل عنها سنوات حتى كان عام ٩۰۰‏ فبیضها! 


عند هؤلاء عرفت جوانب فضل لأبى حيان؛ لم 
يضيعها سوه طالعه» رلا غثائة هیائه ولا وقاحته التي طالت 
الوزبرین - ابن المميد وابن عباد ‏ ومن لم حلعت عليه 
صفات جعلت منه فرد الدنيا وإمام البلغاءء وأدیب الفلاسفة 
وفيلسوف الأدباء ومحقق التکلمین"۲. هذا بالرغم من أله 
كان مع ابن الراوندى وأبى العلاء المعرى أخطر زنادقة 
الإسلام ولم يصرح؛ ركان يستطيع لأن باب الحربة كان 


فى الصدافة و الصديق 


مفتوحا أمامه. وضمنت له نلك الحربة استفلاله الذانی فى 
فكره؛ وفی تطبيقه مبادئ الأخلاقية الاجتماهية الإسلامية 
- ولو فى الظاهر طاعة لأولى الأمر- وفق ما بهجس به 
القلب السلیم. 

وبذلك الميزان الدضيق - على الأفل لدیه - أدرك أله 
منكور الحق؛ ومن أجل ذلك له أن يغضب» وعزز غضبه أن 
أغرى به الظاعن والفیم؛ بل كل من نحى المدالة جانا 
فتدكب الصراط الستفیم. ولا لم يجد ما يسأل عله لفة 
ببياض وجوه الخيرين عند الله؛ وكان عمره يسرع به إلى غير 
غابانه بلا صدین يعده ملاذه؛ ویمینه على أن نکن أفعاله 
صادرة عن نفسية مستوية حتی لا پتصور أن المرحلة لم تضعه 
موضعه المستحق.. غلب عليه پاسه من إصلاح الحال» وأيقن 
أنه لم يرث إلا شقوة لا تزيل قط ما ساءه طلابه! 


والتشيجة - فى موضوع الصداقة التى تعنينا هدا أن 
قلب طفح «بسرء الظنون بما لعله يكون أو لا يكون؛ مع 
درام الشكوى واستمرار البحث عن أليس بستراح إليه؛ ولكن 
لاث ما يبل على قفره وفقره. 
رفى مقابساته المشهورة نراه يشغل باله بالبحث هما 
افتقده ولم پجده. ما الصدانة فى حاله تلك ؟ وماذا یمنی 
أرسطو بقوله «الصديق هو أنت؛ إلا أنه بالشخص غيرك) . 
ولماذا كان قرا من هذا القول زعم أبى سليمان السجستانی 
أنه امتزج بصديق له من قضاة الصيمرة؛ 
«ورنما تزاررنا فیحدلنی بأشياء جرت له بعد 
افتراقنا من قبل فأجدها شبيهة بأمور حدلث لى 
فى ذلك الأوان؛ حتی كأنها فسالم بینی وبينه؛ 
أو کانی هو فيها أو هو آنا 
ولا علل السجستانی ذلك بما يتقاسمه الناس ص 
قرى الفلك - على أساس أن سهامهم واحده - قال کاختج 
عليه :كيف يصح هذا رأنت مطالبك فى الفلسفة وصورك 
مأحوذة من الحكمة. وذاك رجل فى عداة الفضاة وجلة 
الحکام وأصحاب الفلانس ومخاضة الظاهر الذى عليه 
الجمهور؛ ؛ وأجاب أستاذه وتعجب لإجابته وفال: 


YAo 


أحمد کال کي سس ص سس تسه 


«هذا والله طریف؛ رما يزيد فى طرافته لك من 
سجستان وهو من الصيمرةا" . 
وما كان أبرحيان لیشردد کی یفتنم بهذا التحديد 
-. وهو أدبب الفلاسفة وفیلسوف الأدباء ‏ إلا له عانی 
طوبلاً من عبوس الوجوه فى وجهه؛ وزيغ النفوس عما لا 
يقطع عنه مادة الإحسان» وعمن لا يخلع فى عينيه قناع 
البشاشة. ومن هنا مال إلى ما قاله أبو الفضل اللوشجانی 
الفيلسوف نعليقًا على مقولة أرسطو التى مرث بنا وهو: أن 
الحد صحيح ولكن المهدرد غير موجود إن الحد الذى قلعم 
حاكين ص الحکیم» صنع من ناحية المفل المحدرد رفرض 
فى عالم الحس؛ فتناصفا إلبه؛ وذلك أن الوحدة فى المقل 
تصور كل شی بصورئه التى لا كشرة فيها ولا احتلاف ولا 
تعاند ولا محادة)؛ وكلها مرجودة فى الحس » لأن الظواهر 
تنقسم إلى الجنس والنوع والفصل والخاصة والعرض. 
وبناه عليه؛ فان الإنسان إذا كان ذا طبيعة ومراج 
وشكل وأعراض متفارلة وكثيرة؛ فإنه إذا اما صادف آخر وهو 
ایض ذو طبيعة أخمرى وخخواص أحر- إما زائدة على ما 
لصاحبه وإما ناقصة عنه ‏ عرض حینلذ الثفاوت والاخئلاف 
بالواجب لا محالة». وإذا كان ذلك كذلك ‏ وهو كذلك - 
فأبهما ينبغى أن يتبع صاحبه وبنطق بلسانه: 
«رکلاهما على رئبة واحدة فى الحد الذي 
وصفت فى الصديق؛ فان أرجبث على أحدهما 
طاعة الأحر والاقتداء به؛ فهذا حلاف الصدافة 
التى نقدم حالهاء( ۱۳ , 
واذن؛ فما دام التخالف قائما فى هذه العاجلة ‏ عالم 
الظواهر الحسية ‏ عند نوخى الصديق لصدیفه» فا علافتهما 
لا نمتلها قط الصداقة المثالية فى أفقها العلى المعقودة علبه 
الهمة الشريفة والجد البليغ؛ ولا تصفها أبة صفة تنجم عن 
المباشرة الحسية والعادة الإنسية؛ وبالثالى لا يصح حد الصدیق 
نظریا إلا 
ابشرح المقل فى عاله النقى البهى المشرق 
المإتلق الخالص النير البحت؛ لا إذا قصد به 


۳۸۹ 


وجدانه فى ساحة الحس الكدر المظلم السبال 
الشمرج المضمحا المستحا )(۲۱۱, 
وستری فى قادم أن تلك الفابسة صارت أو كانت 
جزم من مؤلفه (الصدافة والصديق) دليلاً على ما پاخحذ به 
نفسه؛ وأنها فى مرحلة أخخيرة من حیانه خالطت تصرف وظفه 
فى کشابه (الإشارات الإلهية والأنفاس الروحائية) . وفی 
الحالين كانث الصداقة غير متحفقة؛ بل أمسث مكذوبة بلغة 
التحقيق ومصدقة ہلساب الشزویق ؛ وما كان أخلصه لنفسه 
عندما أنشد قول القائل؛ 


أحدث النفس أن القرب بانسنی 
وان وصلت إلبه همث من فرقى'"1) 


وييقى بعد ذلك كثير ما طرحته المقابسة؛ وقد حرص 
أبو حبان على نفييده ضمن آراء التوشجانى. ونشكل هذا 
الكثير؛ مصاحبات عدة للصداقة؛ كالألفة والعشق والشغف 
والحبة والملاقة» مع عروج إلى العلم والترحيد والمرروة 
والتوحید. 
فالألفة ‏ مثلا - غير الصداقة ما آنعذناها من جالب 
اشتقاقها وهو الصدق ميزان النفس. ولفد تألف زياء على 
سبيل المثال؛ نيوضع فى درجة ليست بالقطع درجة الصداقة 
ای ترتفع إلى درجة أعلى تميز قدر الصديق. 
وأما العشق فقد جعله النوشجانی تشوفً «إلى كمال ما 
بحركة دالة على صبوة ذى شكل إلى شكل». وتبدو احبة 
- وهی أريحية منتفثة من النفس نحو الحبوب ولضنی البدن - 
إلا أنها محارلة الحال إلى الانصال انصالاً برقع 
المميز رف 0 ریفطم التحبز قطعا؛ وتحدث الكلف 
الذى يبدو كأنه اللزوم لاشی؛ مثله مثل الشغف؛ 
وان ہکن أشد ارنفاعا فى سلازسته من 
ال ۳ 
وبموازنة غزل الصداقة بغزل ما سماه الحسن بن رهب 
الکانب المتوفى سنة ۲۸۷ هجربة بالعلاقة؛ ساق أبو حباث 
من أستاذه النوشجانی فوله إن غزل الصداقة: 


«نفئة فاضل قد أحس كمال الصداقة؛ لأنها 
مؤلرة بالعقل رمجراة على أحكامه وسحمولة على 
رسومه. فأما العلاقة فهى من قبيل الحس؛ 
والطبيعة عليها أغلب» وآارها فیها أبين. وفى 
الجملة ينبغى أن يعلم أن ذا الطبيعة مشاکل 
لذى الطبيعة؛ وكذلك ذو النفس مشاكل لذى 
النفس» وكذلك ذو المقل مشاكل لذى العقل. 
وهذه التفرقة لم تقع من جهة الطبيعة الأرلى؛ 
لأنها راحدة سارية فى الجميع؛, 


رلا كان الحب من علائق النفس والهرى من عرارض 
الطبيعة؛ صار العشق من محاسن العقل؛ 


«ولسقل وان لم يكن بأسره عنده ‏ أى عند 
الإنسان - فمعه جره بنزع بشرفه إلى أصله بضئ 
له بأنوار السهرة الفاضلة والأخلاق الحممدة؛ 
ويكف هوائج الطبيعة؛ ويحسم مراد المادة 
الرديئة » وبحث على استعدادها لا يستغنى عنه 
فى العاقبة؛ وبوزع العدل الذى هو صورنه على 
الأحوال الراسخة والطارئة؛ ولن يثم هذا كله إلا 
بهذا الإنسان دون أن يكون مهينًا له بالأصل؛ 
معرضا له فى الفر ع . 


رلم يكن أبو حیان فى حاجة إلى كل ذلك؛ إلا أنه 
كان یشحری استكمال الموضوع. ریما لمقرر فى نهاية 
المقابسة أن الطبيعة ‏ فى جزه كبير من حيانه ‏ كان لها 
عليه سلطان کبیره حيث ظن فأخطاًرنمنی فخسر. ثم إن 
الكلام فى العفل والعفول - بعد مجاوزة الطبيعة والنفس - لا 
تسع له الدنیا ما دامت عنده لا رلپوا؛ وغفلة وسهراء 
ومادامت افی غيب ظاهر عیان؛ ومصحوب حسن؛ ومفارق 
لحقيقة عفل*۳. 

وبمراجعة ذلك كله وإحكامه بالتأمل الذكى: لا نان 
أمام حد للصدافة يمكن أن يوصف بالكمال الذى يمكن 
خقيفه فى الواقع المعيش. لكن أكان للفلسفة المثالية التى 
صدر عنها أرسطو واععمدها الفارابى ذأبو حيان ‏ عبورا 
بأخرين كابن عدى - أن تقول غير ذلك؟ هل كان أبو حيان 


فى الصداقة و الصدیل 


راضيا عن نظير هؤلاء؟ بمقابيسه التى رضعها مستندًفیها 
إلى بعض آراء النوشجائى والسجستانی أبى سلیمان - ودعوا 
ذكر أنكساجورس رأفلاطون وديوجانس الحكيم وفیرهم - 
أدرك أن من امحال أن بدل المقل على صحة أى مطلوب. 
وقد بين له أبو سليمان السجستاني فى هذا لمجال أن العقل - 
مع شرفه وعلومنزلته ‏ لا يخلو من الائفعال بدليل استحسانه 
الشئ واستقباحه! 


ها هنا وجد أبو حيان الطريق مهدا للخروج بحد 
الصداقة من مجال التنظير المثالى إلى الواقع المعيش» بالرغم 
من أن أبا سليمان شرط انفعال العقل بخلوصه من «الحس 
الکذرب الذى لا يوق بفضائه:(۱۱), علمًا فى الوك نفسه 
أن الحق الذى أرشد إليه العقل «لم يصبه الناس فى كل ' 
وجرهه ولا كذلك أخطاره فى کل وجوهه(). 

والخلاصة أن الصداقة - فى تفلسف أبى حیان - شئ 
لا بوعل بالعقل رحده ولا بالحس وحده أيضا. ولم يجد فیما 
جرت عليه محاورات الفلاسفة حولها وإعمال الفكر فيها 
سوى مثالية حس متبادل: ومثالية عمل مشترك لم مثالية 
عطاء لمن يسكنه الإنسان نفسه «فاجتهد ألا يتحول عنك 
ساکنك» . ولا باس أن يختلف نوع الصداقة بحسب مرانب 
وجود الانسان؛ إما بالطبيعة التى تسوس البدن بررائده 
الخسمس؛ وإما بالنفس وهى خالدة مع أن شوقها انفعال 
- والبدن غير خالد ‏ وإما بالعقل الذى يسوس النفس بالنظام 
المحكم. 

۳ 


على أن الصداقة؛ وان يكن حدها عند الفلاسفة مثال 
فضيلة صعب مقفه؛ نبدو فى الواقع المعيش حى وان راعت 
- بطريقة أو بأخعرى ‏ توجهات استاذه السجستانی الأرسطية 
الأصل؛ مجرد نزوع للطبيعة وشرق للنفس وكلاهما مرتبط 
بالمشارب والأهواء. وبمراجعة ما رصده عنها فى (رسالة 
الصدافة والصديق) التی بيضها من مسودة قديمة عام 
أربعمائة - بده)باقوال الرسول عليه الصلاة والسلام وأقوال 
تابعیه من الحکماء؛ وانتهاه بأقوال. متعاصريه ثرا وشعر) - نراه 


YAY 


آحمد كمال ز کی 


وهو فى أسر ما بروبه من إحباطات اجتماعية؛ فى مقدمتها 
عجزه عن توفیر أسباب ماکله وملبسه؛ متشائما بعلن فى 
استهلال الرسالة/ الکتاب «وثبل کل شی ينبغى أن نثق باه 
لا صديل ولا من يتشبه بالصدین»۲۱, 

إنه يخاطب من أهداء الرسالة/ الکتاب؛ وشرع على 
الفور بورد الأمئلة التى ندعم هذا الرای"۲۱» ولم يعز عليه 
- فى الوقت نفسه ‏ أن بورد ما بدحضه. وإلا كان عليه أن 
يدكر صداقة الرسول رأیی بکر؛ وصدافة أبى بكر رعمر؛ 
رصداقته هو لأبى الفضل المهندس ولى نعمته فى مرحلة من 
مراحل حياته! 

وكان طبيعيًا ‏ برغم هذا التناقض الذى نراه ظاهر) أو 
نتيجة سعيه إلى الموضرعية وهو بمئح ذانه - أن نوافقه مبدئيًا 
على ما يقول طالما قدمنا ضيق ذات يده الداجم عن كراهية 
الآخرين له لتطاوله وبجحه؛ رإحفاقه فى التعامل معهم. 
وكانت النتيجة أن غيب عن الساحة طوبلا بعد مونه عام 
٩‏ فلما جاء ياقوت الحموی الثوفی سنة 75" وكان 
مثله وراًا ‏ كتب للمرة الأولى سبرنه وذكر بعض سلببانه 
النى كرهت الناس والمؤرشمين فبه. ومنها أن الذم شأنه رالثلب 
دکانه» مع قلة رضائه بحيائه؛ وقد وصفه يافرت فى هذه 
الحباة بأنه کان «محارقًا بخشکی صرف زمانه رییکی فى 
تصائيفه على حرداه»!"۲۳. 


والظاهر أن باقوت لم يمض فى هذا لأنه لم یفتنم 
بكثير ما ذکره أبوحيان عن ضائقته؛ أو لنقل لم بتأمل كل 
ما كتب افرد الدنیا؛ عن نفسه؛ أو لعله لم بطلع على كتاب 
(الصداقة والصديق) وفى أوله بدهو بان برزقه الله تعالى: 


«الألفة التى بها تصلح القلوب وتتفی الجيوب» 
حتى نشمیش فى هله الدار سصطلحين على 
خير... إنلك نؤنى من تشاء ما تشام»(۳۱/. 
ثم بعد ذکر سبب تأليف الرسالة/ الکتاب وعدة نقول 
عن أستاذه أبى سلیمان السجستانی آهمها ذکر فلات 
من تسشأ بيسنهم الصداقة؛ راح يشكو ويعلل غياب نلك 
الألفة: 


YA 


«لأنى فقدت كل مژنس وصاحب ومرفق 
ومشفق؛ رالله لربما صلیت فى الجامع فلا أرى 
إلى جنبی من يصلى ممی... فقد أمسيث غريب 
الحال؛ غريب اللفظء غريب النحلة؛ غريب 
الخلق؛ مستأنس) بالوحشة؛ قانع بالوحدة»!""' , 


غير أن الذين تنشأ بينهم الصداقة - ولیس منهم الملوك 
لأنهم جلوا عنها فجرث أمورهم على القدرة والقهر والهوی 
والاستحلاء والاستخفاف» وعلى ذلك خدمهم وأولبازهم 
أبض) - فان ابا حبان لم بجد فى زمرتهم مکا له؛ مع أله من 
أهل العلم الذين نصح لهم العسداتة إذا لوا من التنافس 
والتحاسد. وطبيعى ألا يجد كذلك لنفسه مكان فى زمرة 
العامة الأوباش والرعاع الأرئاش» بل كان بتأفف منهم إذا 
صلوا معه وزكموا أنفه يصنانهم. 

فلم يكن هنا ولا هناك من يأنس به ويطمسلن إليه» 
ويخف لنجدته فى الضراء؛ ويقريه والأحوال تمرى رخاه. 
ندمة خلل [ذن؛ فهل فيه هذا الخلل؟ وإن كان کدلك: 
فلماذا وجد من ولى أمره ردحا ص الزمن» كالوزير العارض؛ 
ومن أعانه كأبى الوفاء الهندس - رإن لم يسلم من نهدیده 
فى بعض الأمور- رمن زعا علميًا کسایی سليمان 
السجستانى رأبى الفتح التوشجائى وأبى سعيد السیرفی ؟ 

لقد وصفه ياقوت بسخف اللسان؛ فإن أضفنا إلى هذه 
الصفة حسده الذى سيطر عليه وقد سبق أن رآناه بنشد فى 
تلك الخصلة بيثين من الشمر - بجانب سوء طالعه وطلعته 
وتجديفه الذی كاد بردی به من قبل الوزير الهلبی؛ جد تبریر 
لازورار الجمیع؛ عنه؛ ومن أحسن إليه إنما كان صنيعه من 
قبيل الشاذ الذى لا بحكم به على الجاری والمألوف, 

کذلك, جد حا ما صدرنا به هذه الدراسة عن يأسه 
من نغيير الحال؛ وحكم علبه بأن يكون ‏ من وجهة نظره- 
منكور الحق» طافحا قلبه بسوء الظنون بما لعله يكون. ويصير 
ضرورب ما ساقه من مرويات الصداقة وما حص به الوزير أولا 
ثم الهندس من كلام أرباب الحذق وأرباب الخرق لأن «فيه 
فائدة حسنة لا أرى الإضراب عله كما يصير وفاء بح ما 
فرض عليه وصدع به. وكأنه كان من المفارقات أن يسأل 


TS O EES‏ فى الصداقة و الصدیل 


علام بن بابويه الفمى: من أعاشر؟ ويسجل لأبى الشیم الرقی 
سؤاله لابن الوله: من جلس إليه وأشعمل بسرى رعلائیتی 
عليه؟ 
وسواء كانت الاجابة أن الصدین هو من إذا أحسن 
صديقه إليه قال «الحمد لله الذى وق هذا لما أرى أر هو 
«من إذا لم نكن لنفسك كان لك؛ وإذا کنت لنفسك کان 
معك؛ ؛ بظل وفق ماربه أشبه بافحال"۲۳۳. فما بالنا إذا فامت 
الصدافة على منفعة متبادلة أو فى الأقل على منفعة يصيبها 
القاصر عن الكفاية والفاقد طمره الذى بستره؟ 
لذلك؛ صح لديه أن يسجل أبضمًا قول المسجدی؛ 
والصداقة مرفوضة والحفاظ معدوم؛ والوفاء اسم لا حقيقة له» 
والرعاية 'مرقرفة على البذل4» وهذا يؤكده التمرس بالحياة ولا 
يؤخل بحكمة العفل! 
ریدو أن أبا حيان وجد أن «استرسال الكلام فى هذا 
النمط شفاء للصدرء وتخفيف من البرحاء» والمجياب للحرقة » 
وإطراد للفیظ ؛ وبرد للغليل وتعليل للنفس»!!"). ومن لم» لا 
باس بإيراد كل ما لاءم ذلك الكلام؛ الأمر الذى يرضى 
جميع الأطراف فى الرقت الذى يرضى نفسه بما يزجيه 
- بين الحين والحين - من شكوك فى الصداقة ورفض لها 
ربمفتضی ذلك ائشملت صفحات الرسالة/ الکتاب 
على «الأفضل؛ من الرجال الذين يمكن أن بؤلفواء ولا بقع 
منهم الغدر أر الخداع أو الخخسة أو الخيانة: كما يحرصون 
على حسن المعاشرة والرفاء والنبل والكرم وطيب الخلق من 
غير ملق ولا خرق؛ وحسن الظن من غير فحاشة ولا شناعة, 
عن الأصممى عن عبد الله بن جعفر؛ 
و كمال الرجل بخلال ثلاث ؛ معاشرة أهل الرأى 
والفضيلة؛ ومداراة الناس باففالقة الجميلة؛ 
رانتصاد من غير بخل فى القبيلة. فذو الدلاث 
سابق» وذو الائئین زاهق؛ وذو الواحدة لاحق: 
فمن لم نكن فيه واحدة من ثلاث لم يسلم له 
صدیق؛ ولم يتحئن عليه شفيق؛ رلم يشمتع به 
ری 


ولكن؛ إذا ظفر عدو بخصلة من تلك الثلاث أو بأكثر 
ثم صادقه أخر صار بدوره عدوا؛ ولهذا قبل «صدیق عدوك 
حريك» ؛ وذکسر الجاحظ أن ابن أبى دؤاد کان إذا رأى 
صديقه مع عدوه فثله؛ مع أن ما نصح المرروة فيه وقد يكف 
المصاحب عن العدر غرد ب العادية كما فال العتابی لصاحب 
70" , وعلق على عبارة الجاحظ القاضى بر حامد 
المروروذى بفوله إن ذلك عداء يخالف الدين والعقل؛ 


«ولعل صديقك إذا رأيئه مع عدرك پشبه إلياك» 
ریمطفه عليك؛ ويبعثه على ندارك فائئة منك 
ولر لم يكن هذا کله؛ لكان التأنى مقدمًا على 
المجل؛ وحسن الظن أولى به من سوه الفلن 
لم نال- ذهب الإنصاف فى العدارة 
والصداقة؛ وأصبح الناس أبناء واحد فى الرفبة 
والرهبة والجهل والجبرية؛ والعمل على سابق 
الهوى رداعية النفس. وهلا لأن الدين مرحي 
الرسن ؛ مخدوش الوجه؛ مفقوه العین؛ مزعزع 
ال رکن. والمرووة مزقة الجلماب؛ مهجورة الباب» 
ولا لها مجیب۲۳۳. 
والشفى أنحوان فى الله فقال أوحدهما والله با أحى 
نی لأحبك فى الله. فقال الآخر: لو علمت منى ما أعلمه 
من نفسى لأبنضتنى فى الله. فقال: والله با أحى لو علمث 
منك ما تطلمه من نفسك لمنعنى من بغضك ما أعلمه من 
على أن ابا حيان بل کر عن المروروذى أيضًا أنه كان 
یمانی من غلواء حاسديه الکشیر؛ وكان بينه وبين ابن حروية 
المدارة الفاشية والشحداء الظاهرة؛ واعتاد أن يقول: 
دوالله إلى بب‌اطنه فى عدارنه أولق مني بظاهر 
صداقة غيره؛ وذلك لعقله الای هو أقوى زاجر 
له عن مساءتى إلا فيما يدخل فى باب المنافسةء 
ولهذا استمر أمرنا أربعين سنة من غير فحاشة ولا 
شناعة؛ ولقد دعيث إلى الصلح ذاییت وفلت: لا 
غرك الساكن مناء فلقديم العدارة بالمقل 


YA 


أحمد كمال زکی 


والحفاظ من اللمام والحرمة ما ليس لحديث 
الصداقة بالتكلف واللن)۳. 


رأى الروروفی ذلك والأمر جری بغیر ما رأه؛ إذ أرعر 

معز الدولة لأبى مخلد بأن بضع حدا لذلك التعادى؛ فخلا به 

وبابن حروبة وأقنعهما بالصالحة على أن یکونا عينى سيده 

فى المدينة المنورة؛ وحين ثم الاختبار قال أبو حامد المروروذى: 

«والله إن عداوة الماقل لالذ وأحلى من صدانة 

الجاهل, لأن الصدیق الجاهل يدل بصدانته 

ويصليك بحر جهله؛ والمدو الماقل يتحامل 

بعداوته ويهدى إليك فضل عقله ورأيه. ومن نکد 

صداقة الجاهل أنك لا تستطيع مکاشفته حياء 

منه ويار للرعاية عليه؛ ومن فضل عداوة العاقل 

أن تفدر على مغالبئه بكل ما یکون منه 
DOT‏ 


واستطرد أبوحيان بما كان من شأن رأی أبى حامد فی 
الصدافة والصدیق بحد سلامة العفیدة واللفس: 


رما أظن أنه كان فیما مضى إلى رقنا هذا 
متصادفان على العقل والدين مثل أبى بكر 
وعمر؛ ومن يتحرى أخبارهما ویقذو آلارهما 
يقف على غور بعيد؛ هذا مع العنجهية المصحوبة 
أيام الجاهلية والمجرفية المعتادة أوان الكفر. فلما 
أنار الله قلوبهما بالإيمان؛ رجعا إلى عفل نصيح 
ودين صحيح وعرفان بالعرف والنکر والنهموض 
بكل ثقل وخف. وإنى لأرحم الطاعن فیهما 
والنائل منهماء لضعف عقله ودینه؛ وذهابه عما 
حصا به؛ وعما فيهء وبرئا عنه ورقيا إل" , 
۰ 
ولا نزال مع أبى حيان فى هذا الفصل الذی قصره فى 
الکتاب على التعريف بالصداقة وصاحبها على ما اعتن له 
راعتذر عنه بالتطويل لمن خخصه فى الأصل بالکتاب - نقصد 
الوزير ابن سعدان ‏ حافظا لما قد ضاع من الم كما بقول؛ 
والفصل فيما هو ظاهر غير محدد تماما. 


۹۰ 


والملحوظ على أية حال أن آبا حسیان برغم ذلك 
التطويل الذى اعتذر عنه عاد بطريقة جاحظية - فخوض 
فى البحث عن حد الصدافة وکنه الصديق الأمين فى مقابل 
الصديق افدادع» مستعينا بأقوال الحكماء الفلاسفة استمانته 
بقول الرسول الكريم 9رأس العقل بعد الإيمان بالله التودد 
إلى لاس وهو - أى أبو حيان - الأبعد فى التودد إلبهم. 


ومن هؤلاء غير أرسطو طاليس المثالى الذی اشترط فى 
المودة ألا نکون عن رغبة ولا رهبة؛ سفراط القائل بأن العافل 
هو وحده من يصادق فيدل صدینه على عبوبه ويزجره عن 
السيفة ویعظه بالحسنی؛ وثامسطيوس صاحب المبارة التى 
تقول: «الانسان بلا أصدقاء كالشمال بلا بمين؛ وهرمس 
الذى يقول: «القرابة مخشاج إلى المودة والمودة لا حشاج إلى 
قرابة+۲۳. بجانب أستاذه أبى سلبمان السجستانی المنطقى» 
ثم ما يتلقطه من أقوال الشمراه الحكمية وهی هيل من 
مهیل. 

وکل هذا كان ما لا يميده إلى المطلق الرتبط بمشال 
الفضيلة ‏ فذلك ما لا بنشده فى واقعه المعيش - وقد عده 
ضرورة حق ينبغى التمسك به كلما أراد تفبيم الصديق فى 
صدائته. علما بان هذه العملية فى حد ذانها - وقد افتقد 
كل صاحب مؤنس وقريب مشفق - تنفض قونه وتدكث مرته 
ونفسد بالأسى حياته! 


وها هو ذا بعد أن فطع شوطاً طربلاً فى تدبيج ما اعكن 

له - وهو کثیر - يشير إلى ما پلابس الصداقة عادة من وفاق 

وخلاف: رهجر وصلة؛ رعتب و رضی؛ ومذق و [خلاص؛ 

ورباء ونفاق, وحيلة وخداع» واستفامة والعواء» واستکانة 
واحتجاج.. وكلها لو أفاض فيه؛ 

«لكان تأليف ذلك كله أتم ما هو - يقصد 

الكتاب - عليه؛ وأحرى إلى الغابة في ضم الشىئ 

إلى شکله وصبه على الب فكان رونقه بین 

ورفيقه أحسن؛ ولكن العذر قد تقدم. ولو أردنا 

ایض أن ممع ما فاله کل ناظم فى شعره وکل 

نار من لفظه؛ لكان ذلك عسر) بل متعذر)؛ فان 

أنفاس الناس فى هذا الباب طويلة. وما من أحد 


0 لب هه د فى الصدانة و الصديق 


إلا وله فى هذا الفن حص لأنه لا بخلو أحد 
من جار أو معامل أو حميم أو صاحب أر رفيق 
أو سكنء أو حبیب أو صدین أو أليف أو قريب 
أو بعيد أو ولى أو خليط. كما لا يخلو ی من 
عدر كاشح أو مداج أو مكاشف ار حاسد أو 
شامت أو منافق أو مؤذ أو منابل أو معائد أو مزل 
أو مضل أو مغل. وقد قال الأوائل: الإنسان مدئى 
بالطبع! وبيان هذا أله لابد له من الإعانة 
والاسعمالة؛ لأنه لا يكمل وحده لجسيع 
مصالحه؛ ولا یستفل بجميع حوائجه: وهذا 


ظاهره۳۲۱. 


رناسف لطول هذا المقعبس؛ لكندا فى الحقيقة رأبنا أله 
ضرورى من ناحيتين: أولاهما أنه ينم؛ شلنا أو لم نشاه على 
أزمة ی حيان الاجتماهية. فعلى الرهم من اعترافه بأ 
الإنسان مدئى - وبناء على ذلك لابد من المعاشرة واغفالطة 
رالاعد والعطاء وغير ذلك نما يكون سببًا لنظام الحال - فإله 
لم يجد من يسقيه الذق ويوليه الإخلاص. وإذن فلا معاشرة 
إيجابية ولا مخالطة وراءها طائل؛ وهذا ما شكل غربته على 
الدحو الدى بينه فى كبنابه (الإشاراث الإلهية) ؛ على ما سارى 
فى ابل. 

والناحية الثانية أله ای ما اقتبسناه ‏ تلخيص لكل ما 
جاء فى كاب (الممدافة والصدیق), بل كذلك يلخص 
سبرنه: وكيف كان الوجه المقابل للصداقة - أى العداء وما 
قد يلابسه من حسد ونفاق وشمانة ورياء وأذى - كان 
هاجسه الضاغط عليه أبد). ومن هنا جعلنا القتبس جماع ما 
فکر فيه ابو حيان؛ ومناط غاية أرادها وهيهات... 


فر امسر[ منشسه لفس 
أن ندرم له لس لاس سا 


إن السلامة التى یقصدها أبوحيان هى الأمان والسکن» 
وقد انتقدهما طوال حيانه؛ حنی بعد أن اندس بين متصوفی 
شيراز» ووجد شاا من الراحة النفسية بين فوم صدافتهم فى 
الله. وهذه لا مشاحة فيها؛ وإن لم تكفه بالقياس إلى ما كان 


يلح عليه فى طلبه دائما. على أن عامل السلامة الفقود بعد 
ذلك دفعه إلى القول لمن خحصه بالکتاب؛ 


وان عن شئ حكيناه ونغلق الرسالةء فإنها إذا 

طالت - ود طبعت فى خمس وسبعين صفحة 

وأربعمالة - أبنضت وإذا أبنضت هجرت» وربما 

نيل من عرض صاحبها وأنحى باللائمة عليه من 

أجلهاء وهو لا يقصد إلا الخيرء ولا أراد إلا 

الرشاد» وقد يؤتى الإنسان من حيث لا بعلم 

ويرمى من حيث لا “ين 

وبين شد حبال الکلمات وإرخعائها ونسج العبارات 
وتلوبنها؛ ظل مردود الصدانا على المستوى المميش محدوداً 
فى قلة من الصفوة - يستشى منها الملوك وعمالهم - وإلى 
ذلك ذهب أبوسليمان السجستالي؛ جاعلا إياها برغم أنها قد 
تکرن بين الصديقين قاصرة عن درجتها الفاصية "۳۳" فى 
المشتغلين بالدين بعامة وبعض العلماء والکتاب إذا حلت 
نفوسهم من الحسد؛ تتعدم أو تکون فى حكم الحال بين 
أولاء وهؤلاء؛ لأن الإنسان مفطور على الشر منكور لديه 
الرفاء. إلى هذا مال أبو حیان؛ ووجد عند أمئال أبن كعب 
الفائل؛ «لا حير فى مخالطة الناس ولا فائدة فى القرب 
سهم رالمسجدى الذى رأيناه بقول؛ «الصداقة مرفوضة 
رالحفاظ معدوم...» ما يدعم میله ویفوی حجه! 
ولکن ذلك لم بمنمه من تشدیم ما بروی غلتی ابن 

سعدان الوزیر وأبى الوفاه المهندس؛ فتحدث هنا وهناك مراث 
عن مقاربات الصديق كاب والعشيق والأليف. وفی إحدى 
هذه الرات سأل استاذه عن الفرق بين الصداقة والعلاقة 
فأجاب 1 


«الصدائة أذهب فى مسالك المقل وأدخل فى 
باب الروهة وأبعد من نوازی الشهوا... لاما 
العلانة فهى من قبيل المشق والحبة والكلف 
والشغف رالتتیم والتهيم والهوى والصبابة 
والعدائف رالتشاجی» وهذه كلها آسراض ار 
كالأمراض بشركة النفس الضعيفة والطبيعة 
القوبة؛ وليس للعقل فيها ظل ولا شخخص70*", 


wat 


احمد كمال زکی 


ويجب أن ند کر - بعد هذا كله أن ما رنف عنده 
وجعله مناط رژته للصداقة إن وجدت» كان التنعم بلطائف 
العطاء. وهر ما عبر عنه فى رسالة بعث بها إلى أبى الوفاء 
وفيها بقول مستجديا: 


«حلصنی أها الرجل من التکفف: أنفذنی من 
لبس الفقر؛ أطلقنى من قبد الضرء اشترنی 
بالإحسان؛ اعتبدنی بالشکر... أغرك مسکویه 
حين قال لك: قد لقبت أبا حيان» وقد آخرجته 
مع صاحب البريد إلى فرميسين؟ والله ثم 
بحيائك ما انقلبت من ذلك بنفقة شهر.. أبها 
الكريم ارحم؛ والله ما يكفينى ما بصل إلى فى 
كل شهر من هذا الرزق القتر الذى يرجع بعد 
التقتير والتيسير إلى أربعين درهما مع هذه المئونة 
الغليظة والسفر الشاقی والأبواب المحجبة والوجوه 
المقطبة والأبدى المسمرة... آبها السيد أنصر 
تأمیلی» ارع ذمام الملح بینی وبینلث؛ !۳۳ , 
ری هل مجاوز الحفمفة [ذا زعمنا أن جرهر الصدائة 
فى عرف أبى حيان هو ما يعود منها عليه من منفعة عاجلة أو 
أجلة؟ لن نقدم الإجابة إلا بعد تقديم ما ند عنه قلمه وهو 
بلقى الأضراء الكاشفة على دخيلته؛ وكذلك على معان از 
أفكار ننساق مع طبيعته المنفعلة بزمان المرحلة وظروفها حال 
غياب العقل الذى لازمان له ولا تعددية. 
وباد بدم نقرأ هذا الحوار الطريف الذى دار بينه وبين 
ابن برد الأبهرى ‏ أحد غلمان عبدالله بن طاهر - عندما 
سأله: س الصديق؟ فاجاب بفوله! من سلم سره لك وزین 
ظاهره بك؛ وبذل ذاث يده عند حاجتك؛ وعف عن ذات 
بدك عند حاجشه... إن ضللت هداك؛ وان ظملت أرواك» 
وان عجرت أداك! 
قال أبو حبان؛ أما الوصف فحسن وأما الموصوف فعريز. 
قال الأبهرى: حبخت الأعراق ونسدت الأحلاق 
واستعمل النفاق فى الوفاق؛ وخخيف الهلاك فى الفراق. والله 
لشد شاهدث لشبخنا ابن طاهر أصدقاء ينطوون على مودة 


۳۹۲ 


أذكى من الورد والعنبر.. فلقد كانوا زينة الأرض فی کل 
حال من الشدة والخفض» وانی أحادلهم فاجد فى روحی 
روحا من حديثهم. 

فسأل أبو حبان: كيف كان انبساطهم فى الاجتماع؟ 


أجاب؛ ما کسانوا ينسجاوزرن الليلة الحلوة والمرح 
الخفيف.. وإذا افترقوا فإنما هم فى اهتمام بأن بمود نظام 
عیشهم وندوم لهم مسرة حيالهم. الكلمة واحدة؛ والطريقة 
راحدة؛ والإرادة واحدة» والمادة واحدة» والوحدة [ذ! ملكت 
الكثرة نفت الخلاف. 


رعقب أبرحيان بقوله؛ «لم تکنم فى الوحدة والواحد 
والأحد بكلام فى غابة الرفة مع الأيضاح"", 

نشمة إشارات دالة على البذل؛ وعلى قضاء الصديق 
حاجة صدیقه؛ حتى لیصبح الامر - نی النهاية ‏ جماغ ما 
قاله الأعرابى عندما سثل: كيف يكون الصدین ؟ فأجاب: 
مثل الروح لصاحبه يحييه بالتتفس؛ ویمثعه بالحباة؛ وريه من 
الدنيا نضارتهاء وبرصل إليه نعيمها ولذنه(۱۳۸. 


رأرضح من ذلك مرربة عن الحسن البصرى قد نكون 
محمولة عليه غير أنها- مهما يكن صاحبها - معبرة عن 
بعض ما يدور فى خلد أبى حيان وهی الأن أفضى لأخ من 
إخوانى حاجة؛ أحب إلى من أن أصلى ألف ركعت" . 
والأوضح ما ورد فى رسالة حص بها ابن سعدان؛ وفيها 
يقول؛ 
«الوزير - أطال الله باه . قد خاطبنى بما لو 
غلطت فى نفسى وادعيت مالا يلبق بی؛ لكان 
فى ذلك عذرى؛ ولست من أصحاب البراعة 
فاسهب خاطبا أو حطب مطنبا. وأنا وان قاتتى 
هذا بفوت الصناعة؛ فلن یذوتنی إن شاء الله ما 
يستحق على من القيام بالخدمة وبذل الطاعة؛ 
حئی يكون جوابى صادراً على مذهب الخدم 
كما كان ابنداژه صادراً على مذهب أرباب 
النعم وها أنا قد وكلت ناظرى بلحظه ووقافتث 


هه بيب بيب ب سب مت فى الصدافة و الصديق 


سممی على لفظه؛ انتظاراً لأمره ونهيه اللذين إذا 
ابتدلت أحدهما وملت عن الآخرا ملکت الى 
وأحرزث الننى » وکانت شمسی به دائرة وسط 
السماء؛ رهیشی جاربا على التعماء والسراء» فلا 
بیقی لی غم إلا تفری ولا وغم إلا تسری... وقد 
رفلت من نعمة الوزير- أدام الله أبامه - فى 
عطاف من المسرة... وهو يجيب الداعى إذا 
أحلص فى دعائه ويعطى السائل سؤله)!"!, 
رهذا اكتناه عملی لمفهوم أبى حيان للصداقة؛ وهر 
بعيد كل البعد عما رأبناه فى الفکر الفلسفى؛ وینطبع بطابع 
ذرائعى فى كوله بسص وراء النشائج العملية لذات لا جد 
مطلوبها حتى تتحد به أو فيه مع أن الوسيلة إلى ذلك متاحة؛ 
نشاؤمه. ومع ذلك» وكائما أراد ألا يراجعه أحد فسال أحد 
الذين يثق بعلمهم وخبرنهم: من خب أن يكون صديقك؟ 
فأجاب: من پطصمنی إذا جعت؛ ويكسونى إذا ععريت؛ 
ويحملنى إذا كللث؛ ویغفر لی [ذا زللت ۹*۱" 
وتلك منفعية استحالت بالصدائة غرضاً عمليا قد 
يفتقد أحيانا الخلقية والذوق الرهيف؛ وتضخمها فى سیاقها 
السابق لا تنى نطل برأسها البشع الكبير من بين نايا الس 
الثالى القائل إن رجلا من الغادرين قابل صاحبا له بقوله؛ إنى 
أحبك! فقال الصاحب: كذبث؛ لو کنت صادقا ما كان 
لفرسك برقع ولیس لی عباود۳۹۳, 
والمتأمل فى النصين معا - رهما يجريان على هرى أبى 
حبان ‏ بلحظ أنه دم الاحشضاء بالعائد يمد بينه وبين 
صدیف أو صاحبه حبل المودة ويشيع فى رسالشه كناية 
ونصريحاء حتى لنتأكد أنه يفوم عنده على السليقة؛ ومع 
ذلك يظل يبحث عما يدعمها آر يستدل به على وجودها 
«خير |خوانك العین على دهرك»؛ ودابذل لصديقك دمك 
ومالك»؛ ومن طباع الكريم وسجاياه رعاية اللقاءة الواحدة؛ 
وشكر الكلمة الحسنة الطيبةء والمكافأة بجزيل الفائدةء وأن لا 
برجد عند عرض الحاجة سوم عانة)!"!). ومن (حدی 
الرسائل النى أكثر منها قرب لهاية الكتاب: 


اشراء الصديق صعب عسیر؛ وبيعه سهل ممكن؛ 
وحيث رجهت المعروف فهو عائد بثناء جميل أو 
لواب جزيل . وقليل البر يستعيد لك الحر؛ ويسثر 
الهوان بصرف رجوه الأمال 10ل 


والأمر بعد من هذا وإليه؛ وهر قل من كثر استوفیا به 
هذا الشق من البحث فى أكثر أطرافه. وأكبر الظن أنا وصلنا 
- على هذا النحو- إلى إجابة للسؤال الذى سبق طرحه فى 
مجال جوهر الصدائة على ضرء ممارسات أبى حيان للواقع 
المعيش ؛ وليس ثمة زاد لمستزيد, 


لم نصل فى هذا الجزء الأخير من بحا وهو يتعلن 
بوجه الث من وجوه الصداقة عند أبى حيان - إلى حيث 
حط رحاله بشيراز مندسًا بين صوفية شيراز. وكان قد جاوز 
التسعين من عمره رهر لا يفت يحمل نفسيئه القلقة ومعنوياله 
العطمة ويضن بحريئه - مع ذلك وبرغم تقتير عيشه ‏ علی 
طالبها منه من قتل وليه ابن سعدان الوزير. 

ومن المؤكد أن ما بسطه من خلال تماربه التى سجلها 
فى (الصداقة والصديق) كان بين يديه وهو بعید النظر فيما 
خطط له من حيث هو فاعل فيما يتحرك به الوجود ويسكن. 

كان مفكراً واقعيا منفعياء إلا أنه وجد نفسه فى المرحلة 
الشيرازية بتراجع شيناً» لانه بحياته التى رهبت له بدا بصحة 
العقيدة وصلاح العمل وصدق القول؛ مدفوع إلى التبدل 
رهر ما هون حده صاحبه أو لم يحذه؛ وان يكن «موضوع 
الح ليس هو عين الدى»*“ . وبالتالى بصح أن يغير لوغ 
الصداقة من منطلن أن الإنسان اهو الشئ المنظوم بتدبیر 
الطبيعة للمادة اففصوصة بالصور البشرية» المؤيد بنور العقل 
من قبل الا له( . 

کل هذا وارد؛ واکثر منه التجربة الصوفية التى نشك 
فى أنه حاضها حوض أصحابها السالكين فى القامات ۹۹ 
رالأحوال ٤ء‏ لكنها كانث معينا ثرا لفلمه ينهل منه ما 
عساه يكون إجابات عن الأسئلة الكثيرة التى طرحها دون أن 


۳۹۳ 


امد تدای ز ی 


يقنع منها بإجابة شافية. والدهش أنه إذا كان بهذا الصنيع 
بهرب من الواقع ومن مدال الفلاسفة؛ ففد ارتضی - ريما 
لتقدمه فى السن - مثالية غير عقلية رأهاء على ما سئرى 
بعد تخفف من قلقه؛ وتهدئ من روعه؛ وتبعده على الأقل 
عن الرعاع الأوباش والسفلة الأوناش. 

نقول إن أبا حيان وهو بستشرف من الصوفية رلیتهم 
- سواء كانت عشفا لمانی الجمال والجلال أو مجرد نزو 
إلى التطهر من آوشاب الدنیا وشرورها - لم يكن مدا (15 
كاملا لبستغرق فى تهويمائهم الحالمة؛ وظل على اتصال 
ببعض من عرفهم منهم قدیما يكائبهم ويتتبع أخبارهم. وهذا 
ما يكشف عنه کتابه (الإشارات الالهية والأنفاس الروحائية) 
وبدل على أله لم يشخل عن إرادته قط فى سبیل الانقطاع 
إلى الله - كأى متصوف - وعندما عرف طريق احبذ الإلهية 
لم بستکنه الذوق الصوفی لغلبة ما لا سبيل إلى تغبیبه من 
لك ولم يستأنس بالأحوال لابمانه بان ما لايضره لن 


وهندنان أبا حیان أحسن مراقبة الصرفية؛ رما له 
ذلك معرفته القديمة ‏ فى دلیاالبشر - ببعضهم. ولقد حکی 
أله أدى فريضة الحج مع جماعة متصوفة سنة أربع وخمسین 
وللالمائة؛ وكاد بهلك فى بادية بنى کلاب*, رفى كتابه 
(الصداقة والصديق) أخبار وحکم لهم 2*١‏ قديمة المهد؛ إلا 
أنها لم تطغ على فكره قدر طغيان أسباب الحياة المادية» بل 
كان تفاعله أكبر بالفلسفة ‏ وان لم يعده ابن النديم معاصره 
فیلسوفا کاستاذه أبى سليمان السجستانی وبحبى بن عدى 
النصرانى وغیسی بن زرعة؛ لم مسكويه الذى يسترد بدمامة 
حلقه ما تكلفه من تهذيب خلقه "* وظل التصوف 
فى الشل من عقله حنى طرق أبواب شيراز بأخمرة من 
عمره. 

ربمخالطته الصوفية فيهاء اعتاد أن بقرل کالعلم 
الناصح ديا هذاء هذا لسان التصوف. والتصوف اسم يجمع 
أنواعاً من الإشارة وضروبا من العبارة» وجملته التذلل للحق 
بالتعزز على العقل)””*. وبالتوجه نفسه ومراعاة للطقوس 
المعنية بأساليب التواصل داخحل الصفرة المتميزة يقول: «اعمم 


۳۹ 


باجمل خبة ساثر ذوى الفضل من الصرفية؛ فإنهم ملوك 
الدنيا وسادة الخره ۶۹۱ . 
كما یقول عن لغة الناصحين منهم - وأغلبهم ناصح 
آمین - بما فصلوا فى آنسافهم الدلالية التى نمذجوها على 
نحو ينم عليهم وحدهم: 
دیا هذا إن كنت غرييا فى هذه اللغة؛ فاصحب 
أهلها واستدم سماعها واشغل زمانك باستفرائها 
واستبرالها؛ فانك بذلك نانف على هذه الأغراض 
البعيدة المرامى السحيقة المعامى لأنها إشاراث 
إلهية وعبارات إنسية إلا أن المبارات الإنسية 
ليست مألوفة بالاستعمال الجارى)(** , 
لم كأنه عرف مکانه بعفباه وملكه رجده بمن ارجده 
ففال: 


«أيها السامع؛ هذه مناجاتى لربى مع أحرات لها 
عندى» فان حرکك العشق الربانی وحفز سرك 
الشوق الإلهى وهب فى فضاه صدرك اللسیم 
الفدسى» فتبلغ إلى واحمل لقلك على حنی 
نصدر غنيا بلا مال» وعزيزا بلا عشهر؛ ومستفلا 
بلا معین؛ وححيا بلا فة و واجداً بلا عد , 


والوضوغ فى كل هذا وقبل هذا غير محدد إلا 
با لمل السامية» نکاله مرجود بغير دلیل ملموس. وليس 
لعبارات أبى حبان معطی مباشر تمثله آفته؛ وإنما هي حصبلة 
معرفبة سائها فى سیمیرطیفات حلمية؛ أشبه بمورلاث 
عاطفية. أى أن هناك إحساسا ‏ أو مدركا عقلیا - أول على 
أساس أنه جماع مكاشفة إخوانية دبر الخالق شأنها. ولسنا 
نغالی - مادمنا بسبيل مكاشفة ‏ إذا جملنا نلك التوجهات 
مثیرات للتبصر فى سیاقانهالانفعالية, وان عشورنا فیها على 
نفس ركنت إلى الإيمان وهدأت روحها فى كل إشارة من 
الاشارات الإلهية؛ إنما مبعشه مطابقة كلامه ‏ فى المأوى 
الجدید - لمقتضى حاله! 

ومهما يكن من شئ؛ فإن مقاربته لصوفية شيراز على 
ذلك النحو الذى بسطناه جعله يوظلف خحطاب التصوف 


اا سسس_ فی الصدافة رلصن 


- إفرادا رثرکیبا - وهو يكتب للصدیق الشفل؛ رالصاحب» 
والوالی» رالشتکی الساعد؛ والرفیق المؤنس - بهذا الفن 
المسافر إلى الوطن - والسامع المبندع بالفدرة الإلهسية» 
والانسان المحفوف بالنعمة النزاع إلى الله؛ والحيران فى سعیه؛ 
والسكران فى رعيه؛ والتجاهل بين لحظه ولفظه. على أنه 
ظل مع ذلك مستوحشا؛ ويدرجح به الماضى وهو يسترجع 
وقائعه؛ من حيث هو «انسان لا يمكنه أن يعيش وحده 
بستوی له أن يأوى إلى المقابر)”2*7 شیخاً غکم فيه البلوی» 
أو رفيقا يغشى المجالس بين من يؤانس ومن يناغم. فسيان» 
لأن الإنسان الای شقی لم يحركه المشل الربائى کی بسكن 
إليه ؛ لايكون إلا غرییا طحنته الغربةء وقد آنشد(۲*۸: 
إن الغسريب بسيث ما 
حطت ركائبه الیل 
وید الفريب شسصپرا 
رلست‌انه بدا كليل 
والناس ينصسر بعسضهم 
بع طس أ رناصره قلبل 
لم عقب: 
«ياهذا - يقصد لفسه غالبا - هذا وصف غريب 
نای عن وطن بنی بالماء والطين» وبعد عن ألان 
له عپدهم الخضولة واللبن » ولعله عائرهم 
الکاس بين الضدران والرباض؛ واجتلی بعینیه 
محاسن الحدق الراض... فأين أنث عن قريب 
قد طالت غربئه فى وطنه؛ وقل حظه ونصيبه من 
حبربه وسکنه؟ وأين أنت عن غریب لا سبيل له 
إلى الأرطان؛ ولا طاقة به على الاستيطان؟ قد 
علاه الشحوب وهو فى کن » وغلبه الحزن حنی 
صار کاه شین ۰۰۰ ند اکله الخمول؛ ومصية 
الذبول ‏ وحالفه النحول»(۲*۹. 
رترجو ألا تلتبس علینا شخصية هذا الرجل بعد ذلك. 
فهر بين النعمة التى عزت عليه فى الدئیا - حى طلقها للالا 
وأعرض عنها طلفا رأنبل على طليق نفسه من شهوانها 
الذمبمة رعادانها الفاسدةء مع أمنية أن يجد ذانه عند الله 


الذى طال شوقه إليه» ومن أجله هجره أقربوه- كما 
يفول" - تعرض لهزات نفسية کانت سدانها ولحمتها 
تلك «الحساسات؛ التى تری تارا بالعين؛ وتذاق ارة بالفم» 
رنلمس ترا باليد؛ وتشمنى ارة بالقلب» ويهجر من أجلها 
القريب ويجاب البلد النازح. 


لكن المإكد أنه ظل محروما حتى مع الافعراض أله 
كان يهنأ أحيانا عند من خالطهم ببعض لعمتهم - وقد 
اعترف بذلك فى رسائله إليهم؛ إلا أنه أقر بان استصلاهه 
منهم كان قليلا. وما أكثر ما شكا ذلك؛ ونوه به فى إشارائه 
- فیما بعد - حتى صار جناح الكبر مكسورا؛ وربع اللهر 
طامساء وماء الشبيبة لاطبا 810 , 


وان وضما كهنا فدر عليه فبه أن يدشاءم؛ كان من 
المکن أن يرهد فى الحياة التى صار فيها أغرب الغرباء 
وأبعد البعداه وهو بمسقط رأسه «لبسته خرقة واکلته سلقة 
ولوعته مضرمة270, كما كان من الممكن أن يدفعه ذلك 
العشازم إلى طلب الوت؛ إلا أله لم یفعل إما لاله لم يكن 
على هله الدرجة المتدنية من الفاقة التي لجج بهاء وإما لأله 
كان على إيمان بان اغتصاب الموث بالانتحار - مثلا - نکار 
للطف الله الذى يرشد الانسان للجادة فى العاجلة؛ ومصادرة 
من وجهة أخمرى لرأيه فى الموث من حيث هو هدم؛ والميث 
معدوم لاشعور له؛ وأسمى منه الحى الموجود فاعلا بالحس 
والحركة, ولا نمام لأى إنسان إلا بهما. 
وقد لا بخلر ذلك من تخبط أو من متنافضات فى 
شخصية أبى حيان؛ إلا أنها ندم فى كل الأحوال على عقلية 
متفتحة نؤرفها حاجات لم تكن فى متناول يده ومتاحة له فى 
الآجلة فقط .. لماذا؟ 


إنها بإيجاز الحكمة الإلهية؛ وهذه لا يزعزعها شئ؛ حنى 
وإن کان ما بشار حول نوهم حال النفس؛ وأنه ليس مبنیا 
«على الظن وان كان شبيها به3۳0. والحكمة الإلهية أا 
هى التى جعلت للبشر عقولا قاصرة تعجز هن أن تهب 
السبيل لتحقيق المعاشرة الكاملة. وربما إذا صفا ضميرالإنسان 
للانسان - فى حال الصدافة بخاصة ‏ أضاء الحل بينهما؛ 
واشتمل الخير عليهما؛ وصار كل واحد منهما هونا للآخر. 


۳۹۰ 


احمد كمال زفقي 


وهذا ما رآه فى أمور الأخعلاق وموافقة الأمزجة بين الصوفية, 
حيث الشوق إلى ما لا يكابر فيه أحد» وحيث السماحة 
والإحساث وعدل الإرادة الإلهية. 


على هذا الدحر من الجدل والعفاعل» ربهده الفكرية 
المشتقصية؛ سجل أبو حيان جره الجديدة فى (الصداقة 
رالصدین) » وصارت تلمیحانه ۳ (الإشارات الإلهية 
والأنفاس الروحانیة) إلى الذوق والانکشاف والربوبية والبينونة 
رالوجد والوجدان والوصل والواصلين؛ بل صار مثل قوله 
«ابن على لى والا فأبقنى لكا" من الوقائع اللغرية التى 
اكتسبهاء أو من اللوازم الأسلوبية التى نشى بمثانة العلاقة مع 
الجماعة التى ربط مصيره بھا. 
غير أن تلك اللوازم اتظمتها قوالب بيانية تطابق ما 
ارتضاه فکررها؛ وكان مناطها النصيحة العملبة والتوجيه 
الأحلافى الرفيع» مع الزجر أو التقربع النده بانمون والجشع 
رالتبذخ؛ وبالفکر «یخالطه جهل وجدوث؛ وضاره علم 
ویفین؟ ؛ حتی برعوى وینجو من سکرات التالف. ویجری 
الخطاب على طول (الاشارات) بمثل النداءات التالية: أبها 
السامع» وأبها الإنسان؛ وأبها الستالس بالوحشة» وبا ها 
المشرات؛ وأيها القائل البائح والسامع النائح؛ والأغلب ١با‏ 


هذا.... 


وبين الشرضیب والشرهیب والعتب والاستجداه 

والراجعات الكثابية والتهنهة فى مناسبة ما والزجر والناجاة؛ 

جد فى سیائات أبى حيان من معانی الصداقة والصديق ما 

يختلط فيه المطلق واحسوس؛ أر لنقل ما لا يمكن أن يكون 

تعريفا محددا. بمعنى أنه لو قال لصاحبه از لرفيقه أو خر 

الذى هر نفسه: ايا هذاء لذ بالله مجتمعا عن نشرفلك» 

واضرع إليه منظوما عن أشتانك»(*۱)؛ أو يفول فى استعلام 

الفطانة من الإشارات «ليس من المروءة أن تشکو صديقا إذا 
فصر" أو يقول فى (حدی رسالله الطويلة: 

«أبها الصاحب بالجنب والسامع بالأذن دون 

الفلب؛ هأنذا قد أعذرث إليك فيما أردث عليك 

وان كنت على بعض ما لا أرضاه منك ولا أحبه 

لك. فان علمت أنى فد نصحت لك وأمكبتك 


۳۹۹ 


من حظك؛ فتقبل قولی وصر إلى رأیی؛ فلعلى 


أسعد بلك إذا سعدت بی . 


لو قال أبوحيان ذلك - وما أكثر نظيره - وضممنا إليه 
ما تفرق أو بعض ما فرق فى باب الحفاظ على الألفة کی 
لائعطب بالوجدان» أو تری فى الذى تراه غير ما ثراه؛ أو 
لانوفح القلوب فى الاعتذار أو لا نغض بصاحبها حش 
لابفال من العمیان؛ أو لا تذهب به فيما بنضب الله عليه؛ 
لسهل علینا أن نکتشف أن الصداقة ‏ عنده ‏ هى ما ينعم 
بال الإنسان بالفرار مع إنسان آخبر يوائمه وبطلب من الله 
دائما أن بفوده معه بزمام طاعئه إلى كريم حضرله» وتكون 
نفسه متشلة للأمر والنهى. وذا نشب العتب بينهما 
- وکلاهما من إذا غاب لا يغيب مثاله - فإئما إلى شجو قد 
أمرث عليهما كأسه ونقطت بهما عليه أنفاسهما. 

ولب الصدافة في هذا الإطار؛ الوفاء وإيثار لطائف البر 
رنكشم غرامض السر. ولا بمکن أذ تکون فيها «الحبة الثى 
ثبتت بالصدق وماجث فى إخعلاصها بالوجد إلا هبة من 
هبات الحب الربانی. واذن؛ یکون على الصديق ‏ الذى هو 
سلالة العرفة ومصاص 147 التوحيد ‏ أن يستمع إلى شکانه 
إذا عبرء ولا پشکوه إذا قصر. 

و ورود الشكاة فى هذا القسام؛ انمکاس حاله فى 
الطبيعة ؛ لأن عجزه عن الوفاء بتحفيق النعمة؛ من حيث هی 
هرى؛ علق مقادير حركته بأمنية يستطاع الامتلاه بتحقيقها 
ما كانث لذة حس وشفاء فلة. ای أن الشكاة الثى يعلنها 
- ولايريد من الأخسر إعسلان شکانه - منوطة دائما بالدعة 
والراحة والتمة. والهوى على أيةحال بما بتهالك عليه بغر؛ 
وفد غر به أبوحيان فى العاجلة والآجلة؛ ولم بستطع شى ما 
لفت نظره عند الصوفية - کمزة الربوبية وجو القلب والبينونة 
بشهوانها واغمو الذى هو ناء العبد فى فعل الحق أن يصرفه 
عنه» مع حرصه البليغ على التقريع ومعاتية النفس فى حال 
الزلل. بجانب افتتانه بشمیمز حاله هو عن أحوال من لا 
بستنیرون بنور الله؛ يقول انششاری بصفائى عشق منى 
تجوهری»(۲۹۹, كذلك يقول: 


دص فى الصداقة ر لصدن 


ديا هذا.. كنت کردا بادا من نت به؛ فكأنك 
كرنك مطلقاء ثم نكونت بإمداد من کنت له» 
فصار تکونك امتدادا لكونك. فلما بلغت آخر 
التكوبن بنث؛ وإنما بنث لمن كنت به فلما 
بنث تبونت؛ أعنى ظهرت الدا بعد ما كنت 
بائداء إلا أن يسدودلك كانث بالحس... أنفهم 
هله العريصة إنك تخلص من هذه 

الثبیص :۰۲۱ 
هو عاشن لذانه - جوهره - وبطلب من صدیقه 
السامع؛ الذى رخطه الشيب؛ أن يرتفع إلى سستری هذا 
' العشق, ولابد أن يكون هذا الصدين قد طلب الدنیا مثلما 
طلبها هرء ولابد أيضا أن يكون قد افتقد حسه الصادق عن 
الصحیح والعليل فى طلبها. ولهذا أنحى عليه باللرم مبينا 
فضل الإعراض عنها - أليس مرها شامر لحلوها؟ ومتی 


أنادث أحدا من سكانها فائدة لم نکن عليه بائدة؟ - 
ومفصلا معاييها حتى يطهر نفسه من أحماسها وقد مرنت 
على تصديع الشمل بين ألافها وأحبابها إلى محل لا ألم فيه 
ولا أذى؛ 
إلى محل مد فيه النعيم صافيا والحن بادياء إلى 
محل لا پعتريك منه ملل؛ ولا بنتابك فيه علل ؛ 
حيث لنسى فيه الحزن حسا و رسما؛ حيث 
يحكمك المولى فتحكم؛ وبدنيك إلى حضرته 
فس" . 


إه يلمح إلى المكافأة.. إلى العائد المادى الذى هيأنه له 
مرروته وفانته جمیما طالما باعد بينه وبين الممصية؛ أو 
استطاعته أن يستبدل ابسيكة قديمة حسنة حدیثةا » فیفتل 
حبله بحبل الصالحين وباری مرضیا عنه إلى فناء الله 
«اللهم... بك تلوذ معتصمین... وفی رباض نعمائك ترئع 
شرهين ولهين7"" , 

بطبيعة الحال ليس هذا الرنم ولا الشراهة ولا الرله من 
قبيل ما تجرى به الحياة الدلهاء وإنما هو ما أطمع الله به 
عباده من نعمته؛ ولا لعمة بعدها ولا قبلها. وهر تصور يستند 


إلى منطق غيبيات الأخرة؛ فيما يتعلق بجزاء المثقين والشهداء 
وكل الذين مبقوا إلى الزلفة عند الله بالرشد والهداية. 

ولظروقه الخاصة, أر فى إطار «آزسته» و احرمانهه 
ر«شقرته» كانت مخايلة النعمة والتنعم ما ساد أغلب الواضم 
التى حاطب فيها «ذا الجلال والجمال والإكرام؛ واذا النوال 
والأفضال؛ ركذلك الواضع التى يجوب فيها #بأسرار الح 
فى عرصات الغيب على بسط التململ» حيث ليس للعبارة 
فيه نصيبء ولا للإشارة فيه تفریب۲"" . 

هنالك يكون الأقرب إلى أبى حیان - تشيجة اغايلة 
الوم إليها - الجزاء الأوفى الذى يوعد به كل من أحسن 
عملا: 


«اللهم لا غنى إلا من أغنيته؛ ولا مکفی إلا من 

کفیته؛ ولا محفرظ إلا من حفظته. فأفننا 

واکفنا واحفظناء وإذا أردث بقرم سوه فمبرنا 

عه . 

وقد يخطؤه السداد؛ أر تأخيذه الحماسة فيقدم الرفبة فى 

التنعم على ابشغاء مرضاة الله, هدالك بخاطب ال «هذاء 
الذى يعنى به نفسه أو كل انسان قائلا؛ 

ديا هذا؛ عليك بطلب الجنة حتى تعائق فيها 

الحور العين؛ ونسقى بكأس من معين؛ ونستخدم 

الرلدان الغخلدين؛ :2*0 

وفى مجال ذكر العاقبة للصاحب الغادى عليه بخشوعه 

الرائح إليه بخضوعه يقول: 

...إن كنت نما تبغى حظا من هذه الدنيا 

المشلومة فقد ساء نظرك لىفسك؛ وردك احميارك 

فى يومك وأمسسك... وان کنت إنما تحب أن 

يكون لك طرب على ذكر الحن؛ واشتبال إلى 

محل القرب؛ والتفاط لما ينشر من العين المبدقة 

فى الخلق الكاشفة لسوءات الصدق؛ فأنت والله 

غريب فى حلك؛ وعزيز فى ذلك؛ فما أحق 

جبهعك بالتقبيل » وما أولاك فى تأميلك بالتتويل 


۳۹۷ 


ان رورا لکد نص ووه ست 


ان رورا لکد نص ووه ست 


ا ای 


وهذا یمنی أن آبا حيان جاوز الحب الصوفی - وبالنالى ‏ الحسى فى تفميض حد الصدافة. وأما الحب الذى 
الصداقة - باشتراطه توفر العائد المادى فيه؛ وكان من قبل قد 2 بشكل الصداقة فى العاجلة ‏ فيولع به البدن مع درام حاجة 
اخعترق الحب الشالی بالكشف عن «الفمال؛ المقل النفس إليه فلا وجود له قط »: ومن لم لا صصدائة ولا 
باستحسانه واستقباحه, فاشترك الستور العقلی والکشوف صدیق. 


الهوامش 


۱ الصدافة رالصدیی؛ بشرح على مئولی صلاح؛ ط. مكتية الأداب بالفاهرة سنة ۰۱۹۷۲ ص صن ۱۸ ٩,‏ واسدرني: حبرنی؛ أصله من سدر البعير يسدر سدرا 
خير من شدا الحر. 

۱ الإمعاع والمزانسة؛ منشوراث المكتبة العصرية يروت (د.ث) :۱ ٩-۰‏ رالقد ع هر القصد؛ وق من تفيل الضافدع والراد هنا التحدث بنعمه عليه ریما لفى 
مله من لکران. 

(۳) اریخ أبى القدا, ۲۵۸۲ . 

() _ارشاه الأریب؛ معجم الادباء بتحثيل أحمد رفاهی الفاهرة سنة ۰۱۹۳۹ ۰۱٩۱۱۵‏ 

() مقدمة المقابساث بتحفیل حسن السندویی؛ دار سماد الصباح سنة ۱۹۹۲ (الثائية) ص ۰۱۸ 

(5) لاسام را لمراسة ۱۰۸۸۹۹۰۱ 

(۷) سه ۰۲۲۷۰۱۲۲۹۱۳ 

(۸) اظر فى ذلك معجم الأديام, ۱۱۵ ۵. 

)04 الصداقة والصديق» م ص ١١١‏ رافداضد موضع خوض الناس فى الماء, 

۱ القابسات: ص ص ۱۳۵۹ ۰۳۹۰ 

( شه؛ ص ۰۳۱۲ 

۰۱ الإشارات الإلهية بتحفين عبدالرحمن پدری» ط. القاهرة ۵۷١١١۹١۰‏ . 

(۱۳) الفابسات ص ص ۱۳۱۳ ۰۳۱۸ 

(۱4) نفسه؛ ص ص ۰۳۹۸۰۳۱۷ 

(۱۵) نلسه؛ ص ۰۳۷٩‏ 

( نفسه, ص ۲۲۲. 

(۱۷) نلسه: ص ۲۵۹ . 

(۸ الصدافة والصدیق؛ ص .٠١‏ 

۲ _احتفی مثلا فى ص ۱۱ من الکتاب الد كور بفول ابن کمب: (لاخير فى مخالطة الناس» رلا فائدة فى الغرب منهم والثفا بهم رالاعتماد عليهم). 

(۰) معجم الأدياء, ۱۵ ١١‏ وامحارف كا حرف هو الذى لا پصیب حيرا من وجه ترجه إليه؛ وذكر الأزهرى «بقال للمحررم الذى لمثر عليه رزله محارفا؛ ؛ الظر 
اللسان مادا وحرف1, 

(۲۱) _ الصدافة والصديق ؛ ص ١؛‏ والجبرب هى الصدور أر القلوب» مصطلحين أى متفقين. ولنتذكر دائما أن بالألفة بلحل أبرحيان الما والمزاخياة بمصاحبات من 
الرفاء والحفاظ رالرعاية والبذل والمؤاساة والكرم. 

(59) نفسه: ص ٩‏ 

(۲۳) نفسه؛ ص ۳۰۷ 

(۷ نفسه؛ ص ۰۱۸ 

(۲۵) نفسه؛ ص 57 ؛ رافالفة هی المعاشرة بالخلق الطیب: وزاهق متقدم» ویفحدن يترحم. 

۲ نفسهء ۲۷ ۲۸؛ وغرب العادية حدة الظلم رالدر. 

۷ لفسه؛ ص ص ١۲۹‏ 80؛ والجبرية النكبر» وداعية النفس أى تعزيها بالفى والانحواف؛ والرسن الزمام. 

(14) اسه ص ۰1٩‏ 

(۹) لفمه: ص ص ۵۱۱۵۰ 


ص ((.__ في الصداقة والصديق 


د نی ی یش ا ای دی ۳ 
السابل؛ ص ۰۲۵۱ 

تلس: ص ص ۲۰۴۰۲۰۱ رالذل اللبن بخلط بالاه والشراب یکره شي. 

نفسه: ص ۰۲۰۳ 

نقسه: ص ۰۱۱۲ 

فسه؛ ص ۰۱۱۳ 

الإسماع و المزالسة, ۱۳ ۰۲۲۷ 

الصدافة رالصدیل, ص ص ۱۳۲ ۰۳۲۷ 

نفسه» ص ۰۳۲۵ 

نلسه ص ۰۳۲۸ 

سه ص ص ۱۱۹۱۱۱۹۵ 

شه ص ۱٦٩١‏ . 

نلسه ص ۰۱۱۰ : 

السابق, ص ۱۸۲؛ و سوم عائة؛ فرار من حمر الرحل؛ بلصد (ألا بار من طالبى الحاجة رار قطيع الحمر ؛ رلى الأصل «عالاه ۰ 
سم EE‏ يلر من طالبى الحاجة فا قطيع الحمرا ؛ وفى الأصل اهالاه وهو لصحيف لأ 
نفسه؛ ص ۰۱۱٩۹‏ 

الإسماع والمزائسة ۱۱۳,۳۴ ۰ 

السایق؛ ۰۱۱۲۱۳ 

مفردها القام» وهر ما يتوصل بنوع تصرف ریدحتن به بضرب تطلب رمقاسا: تكلف. رالمرون أنه لأهل الفثرة مقاماث ولأهل الولاية مقامات أخرى رهكلاء 
راجم لمبدالعريز بدمید الله المحجم الصولی» ط. المغرب (د.ث)؛ ص صن ۰:۳۳ ۰٩‏ 

مفردها حال؛ وهی عند الصرفية ما برد على القلب من غير تعمد ولا اجتلاب - السابل ص ۰۱۵ 

يداي لخر عن ری ی بای ی رما رد عرض اه مس رو ال + 
الإساع والمؤالسة ۱۲ ۰۱۵۵ 

انظر على سبيل المثال ۲ ۹ ۹ وفى ص ٩٩‏ قال أحد الصرفية عن الصديل «هو الذى إذا عرض لك بالکروه صرحت ألث له باحبوب ولا 
صرح لك پاحبوب ساعدله عليه) . 

انرا الصدافة والصديق مص ص ۷۸ وما بمدها؛ رهلا الوصف الذى خحص به مسكريه يعنى أن مسكريه يتكلق حسن الخلق؛ لکنه يسدر تکلفه بلبحه 
اللطرر عليه. 

الاشارات» ص ۰۱۱۸ 

السابل؛ ص۱۲۸ 

لهسه؛ ص ۲۲۸ و العامي هی العمیات. 

نلسه؛ ۰۲۹۰ 

الصدالا والصديق؛ ص ۰۱۳۱ 

الإشارات الإلهية؛ ص ۰۷۹ 

السابن, ص ص ۰۷۹ ۸۰ والشن والشنة القربة الحخلن الصغيرة؛ رأما الكن فهر الكدان أى ما بلى ويستر. 

نفسه: ص ۰۲۲۳ 

نفسه: ص ۰۲۲٩‏ 

ااشارات :ص ص ۰۸۱ 24 : رمعجم الأدباء: ۰۳۷۱۱۵ 

القابسات» ص ۰۱۱۵ 

الإشارات؛ ص ۰۱۲ 

السابل؛ ص ۰۲۲۲ 

نفسه؛ ص ۰۲۱۹ 

نیب ص ۰۳۸۸ 


الصاص تيضم اليم خالص کل شی؛ ردول فلان مصاص ونه رمصاصتهم أى أخلصهم لسبا. 


أحمد كمال زكى ‏ سس تسس — 


۰۳۵۸ السابل ص‎ )٩( 

)¥( ع ES‏ ی مر ها ی او ای iS‏ 

(۷ نفسه: ص ۰۳۷۲ 

(۷۷) نفسه؛ ص ۰۳۷۸ 

(۷۳) نفسه» ص ۰۲۱۵ 

(۷۱) نفسه؛ ص ۲۹۸ . 

(۷۰) لفسهء ص ۱۸۹ رماء معين ومعيون جار على وجه الأرض. 

(95) لفسه» ص ص ۵۰۱٩٩‏ رامین المبفقة فى الخلق هى هين الله لعالي. 

(۷) لفسهء ص ۰۵۱ 

(۷۸ لفسه؛ ص ۰۲۰۹ 

(۷) لفسه؛ ص ۰۳۲۳ 

(۸۰) شه ص ۰۳۲۸ 

(41) اسه ص ۰۳۹۸ 

(۸۱) لفسه؛ ص ۳۵۷ وأبنى تعبى ار هلاکی؛ آبيرجودی (معرية) والأن الرجرد: ی أليني؛ هي ظهوري ريضم المین عنتى أى عجرى هن ۷ جاب: مبي مصدر 
«من؛ تقول مدت عليه أحسلث إليه بالمطاه, 


۳۰۴ 


لم يكتب تاريخ الضحك فى الشقافة العربية. ومازلنا 
بحاجة إلى الكتابة عن أعلام التراث العربى الذين لهم صلة 
بهذا الشأن؛ على غرار ما كتب باخشين عن رابليه. 

إن للشحك معنى فلسفيا عميقا. وهو على ما ذكر 
باخثين - وكان كلامه عن عصر النهضة ‏ أحد الصور 
الأساسية التى تتجلى فيها حقيفة الإنسان والعالم؛ فهو رجهة 
نظر حاصة عن هذا العالم لا تقل عن النظرة الجادة. ولذلك 
كان بطالعنا الضحك فى الأدب العظيم كما يطالعنا الجد 
فيه. قدمة جوانب جوهرية من العالم لا ترى إلا من خلال 
الضحك!! , 

وقد ارتبط أبو حیان - بوجه ما - بتاريخ الضحك» وإث 
كان يمكن أن نقول عن ضحك أبى حيان إنه ذلك الضرب 
من الضحك الذى يميل إلى ما يمكن وصفه بأنه ضحك 
مشوب 27181 . وقد استعملنا كلمة الضحك لعموم 
دلالتپا؛ ولأن الألفاظ الأحرى الجسارية فى هذا البساب 


+ كلية الآداب» جامعة القاهرة؛ فوع بلى سويف. 


كالفكاهة وما أشبه؛ مازالت بحاجة إلى تعريف دقيق. فكلمة 
«الفکاهة» - على ما يرى شولی ضيف مثلا ‏ من 
«الکلمات الى حار الباحدون فى وضع تعريف دقيق لها. 
والسبب فى ذلك كثرة الأنواع التى تتضمنها واختلانهافیما 
بيئها؛ إذ تشمل السخرية واللدع والتهكم رالهمجاء والنادرة 
والدعابة والمراح والنكتة و «القفش؛ والعورية والهزل والتصوير 
الساخعر «الکاریکانوری/(۲۳. وفى اللغاث الأورربية استعملث 
الكلمة الدالة على الفكاهة نا0ةاناط فى اللغة الإتجليرية فى 
وقت ما للدلالة على الحالة المقلية غير المتوازنة؛ أو التقلب 
المفاجى الذى يعترى الشخص بغير سبب معقول أر للدلالة 
على حماقة لا نزول عنه 10 , 

ونبد من آلوان الضحك بالنکتة؛ فقد شغلت كثيرا من 
الباحشین(*). وأفرد لها عالم التحليل النفمی الشهور 
سیجموند فروید تأليفا مستفلا. وقد جاء اهنمامه بها من 
ذكرة أن العمليات العقلية جميماء أو ما بحدث فى داخل 
العقل الانسانی؛ أشياء يرنبط بعضها ببعض ارتباطا ولمقا. 
يضاف إلى ذلك أن موضوع النكتة له فى حد ذانه جاذبية 


ل ا 


السید إبراهيم محمد 


عجيبة ١‏ فحن نسأل دائما عن آخر نكتة؛ وكأنها حدث عالی 
من الأحداث التى نمادل السؤال عن وقوعهاء وتراها وقد 
تعاورها آفراد المجدمع شأن ما برد إليهم من أنباء عن آخر ما 
قد أحرزئه الأمة من أمجار" . 


ويمكدا أن نصدف النکتة التى نقع عليها عند أبى 
حيان وئنتدر فى کتابانه فى ضره ما قدمه فرويد عن لفنبة 
النکتة ۲۲ . وما يروع الناظر فى أمر النكتة عند أبى حيان لها 
نفرم جميعها على عدد محدرد من ألوان القنية؛ ومنها ما 
يقوم على نقنبة اللعب بالألفاظ: أو ما يؤثر فرويد أن بصنفه 
مخت اسم ١‏ الاستعمال المتعدد ؛ وضرب له أمثلة مختلفة0 , 
ومثاله عند أبى حبان ما رواه عن أبى العيناء حين فیل له؛ 
هل بفى فى دهرنا من یلقی» فقال: نعم» فى البكر”"». 
وبعضها يعمد نقنبة المغالطة رغریف المعنى عن موضعه. 
ومن أمثلعه التى ذكرها فرويد أن أحدهم نزلت به ضائفة 
فاقترض من بعض الموسرين من يعرفهم مبلغا من المال مؤكدا 
له بالأيمان المغلظة شدة حاجته إلبه. وفى الوم نفسة الذى 
حصل فبه على الال رأه الرجل فى بعض مطاعم المدينة 
وأمامه طبق من طعام فاخر من السلمون با مايونيز» نفال له 
مسددكرا: ما هذا؟ تفترض منى الال لشاکل السلمون 
بالمايونيز» ألهذا طلبت منى الال؟ وهنا رد عليه هذا قائلا؛ 
حين لیس معى مال لست أكلا السلمون بالمابونيز؛ رحين 
يكون مس الال ليس من حقی أن أكل السلموث بالابونیزه 
متی إذن يككون لی أن أكل السلمون بالپونیز!"۲۱, 

وأمثلة نكتة المغالطة عند أبى حيان كثيرة؛ منها مارراه 
عن لوفل بن مساح حين أنوه بابن أخيه وقد أحبل جاربة 
من جیرانه» فقال له يا عدو الله؛ لما ابتلیت بالفاحشة هلا 
عرلت؟ ففال: باعم بلغنى أن العزل مکروه.لخ!۲۱۱. وحکی 
أن فيلسوفا ظلمه إنسان فشد عليه فعضه؛ فقيل له: فعلت ما 
تفعله النساء» فقال: لاء بل ما يفعله الأسد"؟١).‏ وحكى عن 
ی العيناء أن أحدهم كان له غلام كسول» قال: فرجهته 
يرما ليشترى عنبا رازقيا وتيناء فأبطأ وزاد على العادة؛ ثم جاء 
بعد مدة بعنب وحده؛ فقلت له: ابطات حتى نوطت الروح 
ثم جلث باحدی الحاجتین؛ فأوجعته ضربا وقلت: إنه بنیغی 
لك إذا اسنقضيعك حاجة أن نقضی حاجتین ,لا إذا أمرنك 


۳. 


بحاجتین أن جىئ بحاجة, ثم لم ألبث بعدها أن وجدت علة» 
فقلت له: ایض فجانى بطبيب وعجل؛ فمضی رجاءنی 
بطبیب ومعه رجل أخر» فقلت له: هلا الطبيب أعرفه» فمن 
هذا؟ قال: آعوذ بالله منك؛ ألم تضرینی بالأمس على مثل 
هذا؟ فد فضبت لك ححاجتين وأنث استخدمتنی فى حاجة» 
جلتك بطبيب بنظر إليك؛ فان رجاك وإلا حفر هذا قبرك؛ 
فهذا طبیب وهذا حًا" . 


فهذه النوادر الشلاث تستخدم أسلوب الجدل المنطقى 
لتبرير السلوك؛ شأن النكتة التى رواها فرويد؛ لكنه استخدام 
مغلوط؛ لأنها فى حفیقتها مجافية للمنطق؛ فصاحب الال 
فى النکتة الثى رواها فروید لا بستنکر على الرجل أكل 
السلمون بالذات؛ وإنما بستنکر عليه إنفاق الال فى مثل 
ظروفه فى هذا الشرف. وهذا العنی الوحيد الذى بحشمله 
الكلام هو ما أهمله الرجل فى إجابته وجاهله تماما حتى 
جاوت الإجابة ردأ على سؤال أخر كأنه لم يفهم 
السزال '. النقنية هنا إذن يمكن أن نكون فى صرف 
العنی عن رجهه أو تخريفه عن موضعه*". وفی النادرة 
الأولى من النوادر التى ذكرناها عن أبى حيان يظهر القياس 
الغلوط فى جحل الزنا بمتزلة النكاح الصحيح وكون المرل 
مکروها حيندل؛ وتماهلت الاجابة موضوعها الأساسى؛ وهر 
احبال الجاربة من غير نکاح صحیح. كذلك فى النادرة 
الشانية حيث لا يعض الأسد دفعا للظلم عن نفسه؛ وإنما 
يعض للافئراس. كذلك جد الأمر نفسه فى النادرة اللالكة؛ 
فصاحب الغلام بريد منه أن يجتهد فى استعمال الحكمة 
فيما يجلب له اللفع وتهش نفسه له» وليس فى استممال 


٠‏ الحكمة على نحو مطلق. 


والتقئية وحدها ليست كافية؛ كما ذكر فرويد"' ؛ 
لتنبنى عليها نكئة. ویظل هنالك شى آخر غير التقنية؛ وان 
كان هذا لا يتناقض مع القول بأن النكئة تختفى بااحتفاه 
التقنية؛ أو بعبارة آحری لو صيغت صياغة أحرى مختلفة 
بحيث تخلو منهاء 

إن الاستعمال المتعدد للمادة الواحدة؛ وهو هنا «بلقی» 
التى استعملت بمعنيين؛ إنما هو صورة ما سماه فروید 


سس سس سس سس سس سس 


بالکلیف condensation‏ فاللعب بالالفاظ نما هو تكثيف 
لیس غير »لهو نقنبة تنزع إلى الاقتصاد فى الکلام!۲۱۷» وهو 
أبرز حصالص ثقنية اللکتة» فكل نقنبة للنکتة ننزع إلى 
الاختزال فی الشمبیر؛ لكن العکس ليس صحيها! إذ ليس 
کل إيجاز فى القول پدمخض عنه نکتة؛ فلایدلذن أن يكون 
الافتصاد الذى نصادفه فى الدكنة اتعصادا من نوع 
اص , إن فرويد يربط النكتة بالأحلام؛ فالتكثيف الذى 
هر جرهر تقنبة الدكئة التى تمتمد على اللفظ تنبنى عليه 
كذلك الأحلام. وكذلك الحال فى نكت المعنى ‏ ومنها 
نکت المغالطة التى أشرنا إليها. فتحریف المعنى عن موضعه 
يظهر كذلك فى تفنبة الحلم؛ وهو المسؤول عن هرر 
الأحلام بمظهر ملغز يحول بيننا وبين القدرة على لبين أنها 
استمرار لحيأة البقطة ٩‏ 

ونی الآداب الأجنبية أمثلة کشیرة لما يسمى انكئة 
المشنقة؛ . ومنها ما رواه فرويد عن محكوم عليه بالإعدام اقنبد 
لتفيذ الحکم؛ فطلب شین يضعه على رقبته حتی لايصاب 
فى طريقه بالبرد. وكذلك ما حكاه عن لکشور هوجو أن 
بعضهم: وكان قد حكم عليه بالموت لاشتراكه فى مؤامرة 
ضد ملك إسبانيا؛ كشف عن الشمائه إلى طبققة البلاء 
الإسبان الذين لهم حق فى ارتداء غطاء الرأس وهم فى 
حضرة اللك؛ وأعلن عن تمسكه بهذا الحل؛ فقال للملك؛ 
إن لرووسنا حقًا فى أن تهرى أمامكم وعليها غطازها ۰"۰ 
ولكن حير مشال لذلك ما وراه أبر حيان فى (البصائر 
والدعتر) 21١‏ آنه: الما ذهب بهدبة ليقئل انقطع قبال نعله» 
فجلس يصلحة, 5 

ونكت الرد اللاذع ار الجراب الحاضر ۲۵50۳42 كثيرة 
عند أبى حبان . والرد اللاذع دفاع يقوم به الره ضد ما 
برجه إليه من هجوم؛ فيديق من بهاجمه من كأسه نفسها . 
ومن أمثلمه التى ذكرها فروید؛ ولها نظائرها فى الآداب 
العربية؛ أن أحد البلاه كان فى زيارة لإحدى مقاطعاته؛ 
فرأی بين جموع الحاضرين رجلا شديد الشبه به؛ فسأله: 
هل كانت أمك تحدم فى الفصرء فأجابه الرجل: كلا با 
سپدی » لكن كان أبى ا" وقد قلنا؛ يذيقه من كأسه 
تفسها لأن الرد هنا يفوم على مائلة لم نكن متوفعة بين 


الضحك فى أدب أبى حيان 


الهجوم ورد الهجوم . ومن أمثلة ذلك ما روا أبو حيان؛ قال 
عبدالملك لبديئة: وبحك مارجا منك جمیل؛ فالت : الذى 
رجت منك الأمة حين ولتك أمرها ""“. ول مالك بن 
هبيرة السكونى على معاوية فأدناه وقربه؛ وكان شيها فانیا 
حسن الجسم؛ فخدرث رجله فبسطهاء فقال له معارية ليت 
لا با أبا سعيد جاربة لها مغل ساقك. فقال؛ يا أمير المؤمنين؛ 
والساق متصل بمثل عجیزن(۲۲۹. وكان معارة معررفا 
بعظم العجیزة. ومر شيخ على غلام من الأعراب؛ فقال 
باعماه قد قصر قبدك؛ فقال: با ابن أعى أما إن الذى قصر 
فبدى تركته یفتل لك القهد (*۲۲. وقال نصر بن سيار 
بخراسان لأعرابى: هل أنخمت قط. قال؛ أما من طعامك 
وطعام أبيك فلا 


رقد ذکر الترحهيدى - بعد اپراده لهده النادرة - أن 
نصرا حم من هذا الجواب أياماء رقال؛ ليثتى حرست رلم أفه 
بسوال هذا الشيطان ۲۳ . والظاهر أن أبا حیان كان يروق له 
هذا الضرب من النوادر والملح. ويظهر هذا فى تعليقاته عليها. 
ال: 
دومن الجواب الحاضر السکت الذى حز الکبد 
ونقب الفؤاد ما جرى لأبى الحسین البتی مع 
الشريف محمد بن عمر؛ فإن ابن عمر كال 
للبتی؛ أنت والله شمامة ولكنها مسمومة. فقال 
البتی على النفس: لكدك أيها الشریف شمامة 
مشمومة عطرت الارض بها وسار البرد 
بذکرها(۳۷. 


وإذا کان أبوحيان لا یفرته فى وصف الجواب الذى 
أفحم الشريف أن يذكر أنه «حز الكبد ونقب الفژاد؛ ؛ فإن 
عنه حين نتناول علاقده بالصاحب ابن عباد التى تمخض 
عنها كتاب مهم فى فن الهجاء؛ هو کتاب (أعلاق 
الوزيرين) . ويكفى هنا أن نذكر ما لاحظه على جملة النوادر 
الئى تدخل فى باب الجواب الحصاضر- أو على الجائب 
الأعظم منها - من أنها تجرى بين متحاورين أحدهما ملك أو 
أمير أو ما إلى ذلك والآخر دوله فى الرتبة؛ وهى العلاقة التى 


و.؟ 
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كانت بين الصاحب رأبى حیان؛ واحتمل هذا منه أشياء 
كان يود لو كان جوابه عنها مثل هذا الجواب . 

وآهم شئ تبفى ملاحظت أن اللکتة عند ی حیان 
يمكن أن تکون مدخلا مهما لدراسة شخصيئه! فاللاحظ أن 
هناك جملة واسعة من النكات الجنسية فى كتابائه؛ وكذلك 
الدكاث النى برد فبها ذكر التبول والشبرز: ویضاف إلى ذلك 
النكاث التى تکشف عن بلاهة ال خسرین(۳۸٩.‏ وله ده 
الملاحظة دلالعها البالغة؛ فقد انتهى الباحفوث من خلال ما 
قاموا به من مارب على أشخاص مخدلفين إلى تصنيف البشر 
إلى فسریفین: فسريق يميل إلى الفكاهة التى توافق الممسول 
العدرانية عنده؛ وهؤلاء هم الذين أطلق علیهم «المتبسطونة 
+6 وفريق يميل إلى الفكاهة الى ترضى مبرلسسه 
العقلية والإدراكية؛ وهؤلاء هم 1017076 وقد سموا بالعربية 
«الالطوائهون . وقد حفن الباحشون من وجود علاقة مطردة 
بين التموذج الأول «المنبسطون؛ والميل إلى النكات الجنسهة 
والفكاهة العدوانية. أما الدموذج الانطوائي فيميل إلى الفكاهة 
العقلية التى تقوم على الذكاء والفطنة وسرعة البديهة!؟"؟, 
ونستطيع أن نسلك أبا حيان فى الدموذج الأول الذى بمبل 
إلى تفضيل الدكئة التى تكشف عن بلاهة الأخبرين؛ وقد 
ظهر ذلك فى سخره كذلك بالصاحب ابن عباد وابن 
العميد فى كتابه (أخلاق الوزيرين) ؛ أو تفضيل النکتة التى 
تتجه إلى السخرية من السلطه( ۰۳۰ وصاحب هذا الراج قلما 
يستطيع أن بنذوق نكتة عن حياته الخاصة. وهذا ما ظهر عند 
مداعبة الصاحب له وقد قدمت على مائدنه مضيرة. قال أبو 
حيان: فأمعدت فيها. ففال له الصاحب: يا أبا حبان إلها نضر 
بالمشايخ. فقال أبو حيان؛ إن رأى الصاحب أن يدع التطبب 
على مائدئه فعل. لم قال؛ فكألى ألفمته حجراء إذ حجل 
واستحها رلم ينطق إلى أن فرفنا 7" , 

وهنا نقع على المفارقة التى نستحن الوقوف عندها فى 
مخلیل شخصية أبى حيان؛ فقد دأب كانبو سبرنه على أن 
يميلوا بشخصيته نحو الدموذج الانطوائى أو التقبضی(۳۲ + 


وحقيقة الأمر بخلاف ذلك. 


۳۰۹ 


وفى النكعة التى رواها عن ألى العيناء حين سفل: هل 
بفى فى دهرنا من یلقی..لخ» نقع على الشاهد فى كلمة 
دیلفی؛ التى استعملت بمعنیین: الأول من النعل (لقى) ؛ 
والثانى من (ألقى) ؛ والمعنبان متناقضان. ولعل الدى أغرى أبا 
حيان بإبراد هذه النكئة؛ على قلة كلفه بهذا الضرب القائم 
على اللعب بالألفاظ؛ ما فیها ما يمكن توجيهه على أله 
هجاء لأهل زماله. وهله شیمة له كاد يعرف بها لكثرة ما 
اشتكى منهم. كان مرة بحضرة أبى سعيد السیرافی أستاذه؛ 
فكتب عبارة وجدها على ظهر کتاب؛ وفيها: 
حسيئك إنسانا على غير خبرة 
فكشفت عن كلب أكب على عظم 
لحا الله رآبا فاد نحوك همستى 
نا صشبنی طول المقسام على الذم 
ففال ابر سعيد: با آبا حبان ما الذى نكتب؟ قال؛ 


الحكاية التى على ظهر هذا الکتاب: فأخملها وتأملها وقال؛ 
تأبى إلا الاشتغال بالفدح والدم وللب الاس(۳۳, 


لفد كان أبو حيان بنتفص كل شئ سجية وطبعاء فان 
رأبناه يفف من أسائائه موقفا مختلفا؛ فإنا نستطيع أن لری 
فى تمصبه لهم تعصبا لنفسه وانحیازا إلى رموز شخصه» 
وليس على التفسير الذى ذهب یه بعض الدارسين!9؟, 


وقد وقف غير واحد من الین کتبوا عن انى حيان 
عند هله الموافف الثى نظهر فيها عدرانيته. ورأى بعضهم أنه 
كان يتعمد الإغاظة تممدا ويحب المباهاة والمماحكة ولا 
يحاول التملق إلا مشوبا بالتهكم؛ أن تصرفاته لم نكن تصدر 
عن سلاجة أو هن قلة دراية بأداب الجبالس”*؟ » واه لم 
يكن يستطيع أن يضحك رلا كان يتقيل أخطاء الئاس بروح 
مشهكمة؛ وإنما كا نفمل ويحشد ويجبه بالجواب من 
بخاطبه(۳۱, 

رنظهر كذلك عدرانيده فى مواضع كثيرة غهر النی 
وقف عندها الدارسون؛ کتهجمه على أبى سعيد البسطامی 
حين حضر مجلسه وسمع قائلا بقول له؛ أبها الأسئاذ إن 


فلانا يقول: متى عرض کلام أستا کم أبى سعيد على کتاب 
الله عر وجل خالفه ولم يوافقه؛ فقال ججهلا؛ والكلام لأبی 
حيان: كلام الله ينبغى أن يمرض على کلامی. يقسول 
التوحيدى: فلم أجد نکر) من أحد حضر من أصحابه ولا من 
غيرهم... فوفلننی الحمية لله عر وجل ولرسوله عند 
بل . 


ولمل أبا حيان فهم كلام لبسطامی على غير وجهه. 
وربما على البسطامى أن المعنى المطلق للنص حارج عن طاقة 
البشر ؛ وإئما هناك ما يفهمه البشر من اللص؛ وهر هنا 
خخاصة ما فهمه هذا العترض على كلام أبى سعيد. فما 
يدبغى أن يعرش حینشد على البسطامى هو هذا الفهم الذى 
حالف فهمه هر. وأبر سعيد هذا هر لفسه الذى آورد له أبو 
حيان كلاما يدل على غیرنه الشديدة على الدين 2580 , 


ويظهر هذا البل إلى المدوان كذلك فى نصسته مع 
مسکربه, حين فال له هذاء وكان فهما على خحزانة ابن 
العميد: أما ترى إلى خط صاحبنا فى إعطائه فلانا ألف دينار 
ضربة واحدة. فجبهه أبو حيان بقوله؛ لو غلط صاحبك فيك 
بهذا العطاء وبأضعافه وأضعاف أضمافه أكنت تتخیله فى 
نفسك مخطفا ومبذرا ... أركنث تقول ما أحسن ما فعل 
ولبته أربى عليه. وتغالى أبو حهان فى الرد حتی وصل ذلك 
بالحسد أو شى من جدسه؛ قائلا لمسكويه: أن تدعى 
الحكمة وتتكلف الأخلاق؛ فافطن لأمرك واطلع على سرك 
ررك" . وسيل الطبع بأبى حسيان فى هذا النص إلى 
العدوان والنهجم واضح بغير خفاء. والنص نفسه بظهر منه ما 
انطوث نفس مسکویه عليه من الففة به والاطملنان له؛ بما 
أسر إليه من خاطرة نفسه وتجوی ضميره. 

إن هذه المانی كذلك يمكن أن نظهر عليها حبن 
نی لدرس کتابه (اخلاق الوزيرين) , ولم يدرس كتاب یی 
حيان الدرس الواجب له من حيث هو كتاب فى فن الهجاء؛ 
أسس صاحبه لهذا الفن بما يمكن أن یکون اريخا له فى 
مقدمة طوبلة تستغرق من الكتاب نحوا من ماله صفحة. وهذا 
الكتاب بعد بعض المستشرقين - ولس مغالها - أروع آیات 
النشر المربى؛ ومن أحسن ما كتب فى نصرير شخصيات 


الضحك فى أدب أبي حيان 


الناس فى القرن الرابع21*3. وينبغي درس الکتاب فى ضوه ما 
کعب عن فن الهجاء السانورى. وبصدق على أبى حيان ما 
يصدق على أصحاب هذا الفن؛ فشأنهم شأن الوماظ من 
جهة أن لهم مطلبا فى إقناع الناس يكلامهم ردلعهم إلى 
النشور من الأشرار أو أصحاب الرذائل - بزعمهم (41). فهو 
دائما بنجه بالكلام إلى جمهور من المتلقين معجبا من شأن 
الصاحب ابن عباد مثلا حين يقول؛ 


ابالله با أصحابنا حدلونی؛ أهذا عقل رئيس أو 
بلافة کالب أو كلام متماسك؟ لم دون به 
وتتهالكون فيه ونفيظون أهل الفضل به؟ هل 
هناك إلا الجد الذى يرفع من هو أنذل منه؛ 
وإذا دنا إلى كلام فرويد عن النكتة وجدناه يمير فيه 
بين نوعين من الضسحك - ضحك برئ لا يؤذئ أحدا 
رضحك آخر مغرض أو غهر برئ. فالأول ضحك بغیر ضفينة 
رالثانی عدرانى أساسه السخرية التى نستهدف شخصا ماء 
وهذا هو الأساس الذى يمكن أن يعول عليه فى التفرفة بين 
الکوسیدیا التي ممل من الضحك غاية فى ذاته؛ والهجاء 
الذى يبعث على الاحتشار والازدراه ويستخدم الضحك 
سلاحا. الضحك الأول ضحك إشفافى يقدرن بالتعاطف» 
رالشانی نضحك فيه على شخص ماء وإن لم يكن فى ذانه 
مضحكاء ولكن لأن هناك من يسفهه ویمثدا على الضحك 
منه ضحكا تهکمیا ساخرا لايخلو من احتقار وبغض. الأول 
برئ والثانى ذو غرض. والكوميديا المغرضة؛ وكذلك اانکتة 
إلتى تميل إلى المدوان؛ هما أسلوبان أو هما لونان من التقنية 
يلجأ إليهما فى الهجاء - وهو فن الحط من فدر الشخصية 
بالسخرية بها 249 , 
وقد كان النقاد فى تاريخ الآداب الأوروبية بمیزون بن 
نوعين من الهجاء؛ الهوراسی والجوفینلی» نسبة إلى الشاهرین 
القديمين ‏ هوراس وجمونینال. فالأول يدجه إلى العسلية 
الساخمرة من الحمن والادعاء والرياء أكثر ما يعبر عن السخط 
والضغينة؛ والشانی یسمث على الازدراء والاستهجان 
الأخعلائى!؛؟» . وضحك أبى حيان من النوع الشانی» فهو 
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جاد كل الجد فى إثارة الضحك الشحون بالسخرية من 
الصاحب. وقد أنصح أبو حيان عن هذه النية مدل البداية فى 
مقدمته الطويلة: حين استدرك بقوله؛ 
«نأما قول ۳ الحارث حمين وقد سئل عمن 
بحضر مائدة محمد بن بحیی رجوابه : اللاگکة, 
قيل إنما نسألك عمن بأكل معهء فال: الذباب» 
فان هذا من باب التملح وامجانة . وليس من قببل 
الصدق فى شرا o)‏ 
نهذا الفول يفصح عن أنه لم يكن بهتم بالضحك 
البرئ؛ بل كان من وراء بحثه عن الضحك غرض؛ هر إثارة 
الاستهجان والبخش. 


والكاريكائير والسخرية والبارودى؛ وکلها حیل أو 
لقئيات استخدمت فى الهجاء على مر العصور 677 تطالعنا 
فى کتاب (أخعلاق الوزيرين) . 


والکاریکاتیر - کما بفول فروید - نوع من الحط من 
قدر الشخصية بالتركيز على صفة من صفاتها أو ملمح من 
ملامحها كان يمر دون أن پشرتف عنده احد؛ لاله “كان 
منظور) إليه حيدعد فى الإطار الكلى للصورة العامة. وحين 
بلنفت إلى هذا الملمح وحده درن سواه يقع التألير القصود؛ 
وهو الضحك الدى يمثد حینذ من الجزء إلى الكل ١‏ أى إلى 
الشخص نفسه. فإن لم يكن الشخص بشتمل بالفعل على 
ذلك الملمح؛ فإن الکاریکایتر حبش يعمد إلى خلق ذلك 
لقا بأن پتجه إلى عنصر ما فى الشخصية ليس مضحكا فى 
ذانه فيبالغ فى تصويره ۰۲*۲ ويضاف إلى ذلك ما ذکره 
کوسار فى شأن الهجاه من أن الإضحاك يأنى من جهة أن 
هناك صورئين لجنمعان معنا فى ذهن القارئ فى اللحظة 
عینها: الصورة التى يألفها ويعتادها للشئ الذى يصور تصويرا 
ساخرا والصورة الأحرى المشوهة له التى تنعكس فى مرآة 
الهاجى. والهجاء يجعلنا تكتشف فجاة سخف الشئ الذى 
تألفه ويجعلنا نکتشف كذلك إلفنا للشئ السخيف ^ . 
ومن المسور التى تطالعنا فى (أحلاق الوزيرين) من ذلك 
تصوير الصاحب ابن عباد فى صورة مجنون؛ والمبالغة فى 
تصوبر حركائه التی تخرج على حکم العادة فى حركات 
العقلاء. يقول التوحيدى © ؛ 5 


۳۸ 


«طلع ابن عباد على یوما فی داره؛ وأنا قاعد فى 
کسر رواق أكتب له شبنا قد کادنی به؛ فلما 
أبصرته نمت قائما فصاح بحلق مشقوق: اقعد 
فالورانون أخس من أن یقوموا لنا؛ نهممت 
بكلام» فقال لى الزعفرانی الشاعر: احتمل فان 
الرجل رفيع» فغلب على الضحك» راستحال 
الفیظ تمجبا من خفته وسخفه؛ لأنه قال هذا وقد 
لوی شدقه وشمخ أنه وأمال عنقه واعترض فى 
انتصابه راشصب فی اعتراضه, وخرج فى مسك 
مجلو؛ قد أفلت من ذير جئول؟ . 
واحاکاةالساخحرة أو البارودی» من الأساليب التى يشيع 
استخدامها فى كتاب (أخلاق الوزيرين) . وكشير من كلام 
التوحهدى محاكاة لكلام الصاحب؛ وان ادعی هو أنه يحكيه 
ولابحاکبه. قال؛ 


«سمعته يقول يوما وقد جرى حديث الأبهرى 
المتكلم؛ فقال: لعن الله ذلك الملعون الأبون 
المأفون» جاءنی برجه مکلح وأنف مفلطلح ورأس 
مسفح رذفن مسلح... ولسان مبلح فکلمنی فى 
مسألة الأصلح؛ فقلت ؛ اغرب عليك غضب 
الله الأترح الذى يلزم ولاییرح», ۲٩۰۱‏ 
ومن ذلك قوله لشيخ من خراسان: 
«رلله ولا شيبك لقطعتك نقطیعا وبضمتك 
تبضيعا ووزعتك توزبعا ومزعتك تمزيعا وجزهتث 
ججزبعا وأدخعلتك ف حر امك جميع010, 
ویفول أبو حبان فى هذا السدد مسفها للصاحب 
ومصورا له بالحمق وضعف العقل: 
«قلت للمسيبى أن يبلغ فى عشقه للسجع قال 
يلغ به ذلك أنه لو رأى سجعة تنحل بموقعها 
عروة الملك ويضطرب بها حبل الدولة لكان بای 
لها ويستعملها ولايعباً بعافبتها1 10" , 
ويرى أكثر النقاد المعاصرين أن البارودى ليس مجرد 
تكرير لنصوص آخری؛ فهر يختلف عن النموذج الأصلى فى 


سس سس سس سس سس اس ات وت ات ~~ 


النص وفی السباق اختلافا تؤكده النغمة الاستهزائية بوجه 
عام. وهو لابهدف إلى تصحیح العمل الفنى الأصلى الذى 
يتصدى له لكنه فى كشبر من الأحوال پجلب الشعذ» ۳ 
بعض الأحبان يسفه ويحمق وييعث على الضحك!* , 

وأما السخرية اللفظية و۱۲08 [6:58؟؛ أو ما قد يسميه 
النقاد رودا lnstrumental‏ › فأكثر شی شیوها فى (أعلاق 
الوزيرين) . ركلمة «السخرية) لها فى الثقافة الأررريية تاريخ 
طويل؛ فقد ظهرت عند أفلاطون وأرسطو للدلالة على سلوك 
بعينه؛ لكنها استعملت فى زمنهما كذلك للدلالة على 
استعمال بعينه للغة؛ هو فى أساسه استعمال مراوغ كالدم 
باسلوب المدح أو المدح بأسلوب الذم؛ ومن لم صارت 
السخرية لون من ألوان البلاغة واللجاز(؟* ., 


على أن كلمة «السخریة؛ ارنبطث فى الكوميديا 
الإغريقية بشخصية الإيرون 1۲0١‏ الذى بتطامن فى كلامه 
ويظهر الخضرع وينظاهر أمام شخصية الألررن ۵8200 بأله 
أفل ذكاء ما عليه واقع الحال؛ لكنه بتتصر على الألزون وهر 
شخصية متبجحة تتسم بالغباء وختداع النفس. وقد ظل المعنى 
الأصلى للتظاهر أو الثباين بين ما يقال وما عليه راقع الحال 
باقيا فى أكثر الاستعمالاث النقدية لكلمة السخرية**. بل 
صارت الكلمة مرادفة للتظاهر كائنا ما كان؛ وإن لم يكن 
لذلك شأن بالسخرية "*“. وهذا الدمط من السخرية شائع 
فى کاب أبى حياث! بظهر فى قوله عن الصاحب بعد أن 
أظهر ضعف عقله لقوله: يجوز أن يكون الفلك من سلجم أر 
جزر أو فجل» هو مع هذا السقل السخيف يطلب كنب 
الأوئل ويجممها رینظر فیها... ویقول فى أبى الحسن 
العامری: قال الخرائى كذا وكذاء وإذا حلا نظر فى كتبه 
ومصنفانه ,کذلك قوله عنه؛ ركان مع هذا الذهب الذى 
يدل به ويسميه «العدل والتوحید » قلبل الشوجه إلى القبلة 
قلیل الركوع رالسجود افنت؟ 

هذه هى السخرية اللفظية النى يريد بها الکانب أن 
يلفت النظر إلى الهرة التى تفصل بين ما هر واقع وما ينبغى 
أن بكون! 


الضحك فى أدب أبى حبان 


«فکانه يسر إلى القارئ بنكئة ‏ فیما بينهما- 
عن إنسان يستهدفه بالتسفيه والزراية. ولذلك 
كانت السخرية ضربا من الاستعلاء؛ وکانت من 
أجل ذلك أسلوبا شا فى الهجاء ۳۵ , 


ودوافع الهجاء تتعدد: فهذا الإمعان فى تصوير حمق 
المهجر فد یکرن نوعا من التشفى من القهر والظلم؛ وقد 
يكون الدافع إليه الفضب أو الكراهية. كذلك بمکن أن 
يكون الهجاء ضربا من الإسقاط؛ أى إسقاط الفشل الای 
يمنى به صاحبه على سواه *. ومماناة اللوحیدی من 
الوزيرين اللذين جمل الكلام فى کتابه على أحلائهماء رهما 
الصاحب ابن عباد رابن العميدء أمرها معروف. رإذا كان 
يحاول أن يرينا أله يينى هجومه على الوزيرين على آسس 
مرضرعية غير منحازة؛ كما ظهر فى عبارنه الثى ذکرناها 
أنفا: أهذا عقل رئيس ... إلخ» فان اللوف الحديث صار أميل 
إلى الشك فى درانع الکاب؛ والظن به أنه إنما تشخ من 
الباعث الأخلاقى ‏ کما بظهر فى تشنیمه على سلرکهما - 
غطاء للفضب المتخفى مخت الهجاء 10 , 

كذلك؛ کدف النقاد عن بعد سادى فى الهجاه 
بشترك فيه الكائب والقارئ معا؛ إذ بستمدان بهجتهما فى 
الهجاء من كونهما يجتمعان معا على ضحية واحدة فى 
عمل من أعمال العدف اللفظى. وهذا التفسير مستمد ما 
ذکره فرويد فى شأن الدكتة المفرضة» كما يتلاءم مع تفسير 
هریز للضحك بأله شموخ أو انتصار يستشعره لمرو فجأة. 
وبإمكاننا أن نفيد من كلام فروید فى فهم الهجاء رتفسير 
المئعة التى تأنينا مله حين یقول: إلنا نحقق معمة النصر على 
عدونا بجمله ضیلا أو خسیسا حقيرا جديرا بالازدراء. وحين 
يتكلم عن النکتة على أنها نوع من التمرد على سلطة 
غاشمة » فباستطاعتدا أن نمد هذا المعنى كذلك فيما يتعلق 
بالهجاء وما فيه من نزعة إلى الإيداء 917 , 

إن المعنى الذى نؤكده هو أن أبا حيان پنسفی درسه 
على أنه أحد أعلام الهجاء فى أدبنا العربى. وفى حبانه 
وكتاباته ما يكشف عن استعداد أصيل فيه لهذا الفن. لقد 
لاحظ بعض الباحشین مشلا أن آبا حيان لايمدح أحدا إلا 


۳.۹ 


السيل إبراهيم تحمد 


استدرك على المديح بأدوات الاستدراك التى من شأنها إظهار 
العيوب وتغلييها على الصفات الحميدة "". وبقول الباحث 
أبضا إنه؛ كان مسوقا بحكم طبيعته وغريزته إلى التنقيب هن 
النفالص واقتناص العيوب؛ فهو يتلمس من الملامح والطباع 
كل ما يرمز إلى التسدلى الخلقی ويشسيسر إلى الحطة 


ونحن مع الرأى الذى بقرن الخسحك إلى الشعسور 
بالعفوق والاستعلاء . وهو رأى هوبر کما قد تقرر. وكان 
أرسطو بری الضحك لاجا عن اکدشاف لفطة ضعف لدی 
الغير يعثقد الضاحك أله لا بخصف بها "“. وهذا الرأى 
يدافق - آحر الأمر- مع مبادیا التطوريين الذين برون أن 
الأصل فى الابتسام هيئة الحيوان الذى يفتح فمه استعدادا 
لالنهام الفريسة الئى ظفر بها. بقول زكريا إبراهيم: إن 
الباحفين الذین يأخدون بهذء النظرة إنما هم فى العادة أولك 
الذين يربطون بين الضحك وظاهرة الشفوق أو الاتصاره 
فمشولون إن الابعسامة قد افترنت فى البدء بتغلب الإنسان 
الأول على غریمه؛ او تفوقه عليه فى مبارزة جسمية ° , 
ولذلك ک‌انوا بربطون بين الضحك والمدوان؛ فنحن 
«لانكشف عن نواجلنا؛ تعبيرا عن المودة؛ وإنما هی صررة 
رمزية ترجع إلى آثار الوحشية الأولى والرفبة فى المهاجمة. 
وهم لذلك يرون أن الضحكة الأولى للسشرية هى ضحكة 
الاستیلاء على الفريسة والاستمتاع بنشوة الانتصار 550 , 
كذلك؛ فان الإنسان غير التحضر يضحك ل يصيب غيره 
من عاهاث وأفات جسمية؛ لأن ذلك كان عند البدائى 
علامة على هزيمة صاحبه فى معركة تمخضت عنها هله 
العاهات. يضاف إلى ذلك أن الضحك الناشع عن دغدغة 
مواضع بمينها فى الجسم - وهو فى رأى كثور من الباحئین 
الصورة الأولية للضحك النى تفرعت عنها سائر الصور على 
سبیل التطور- نما هو نوع من رد الفعل يلجأ إلبه الشخص 
على سبيل الدفناغ عن نفسه ضد هذا الموقف العدوانی 
الزاحی, لأن الدغدغة نمثل ضربا من العدوان بتخذ شكل 
اللهو أو اللعب لفلف 


من أجل ذلك؛ فرق الباحشون بين الإحساس الجمالى 
والضحك. فالإحساس الجمالى؛ وهو يدولد عن رؤية الشی) 


۳۹۰ 


الجمیل؛ یفوم على الانسجام والتوافق ولشوازن؛ أما الضحك 
فيتولد عن رؤية الفبح والخطأً؛ والفشل فى شتى صوره. 
ولذلك كانت الکومیدیا ۔ كما يذهب شارل لالو - لا تصور 
الفيم العلبا أو امحل الأحلاقية السامية؛ وانما هي تصوير 
الب الناس ونقائصهم ومظاهر ضعفهه 18, 

وقد حاول بعض الباحخين قراءة ما كتبه أبو حيان هن 
الصاحب فى ضوه فكرة برجسون عن الضحك؛ إذ «لبدر 
أوضاع الجسم الانسانی وحركاته مضحكة إذا ذكرنا هذا 
الجسم بالة ميكانيكية»؛ فالخطيب الذى بظل يشير بيده 
على نحو آلى پثیر فينا الضحك. ونقليد الأشخاص كرا ما 
يكون مجلبة للضحك لكونه يلفتنا إلى الجائب الآلى الرئیب 
المجائى للطبيعة الحيوية لوجودنا. يقول الباحث؛ فطن 
التوحيدى إلى هله الفكرة الآلية التى تقوم علييها فلسفة 
الضحك؛ وكأنه أدرك بذ كاله وسليقته الفنية أن كل صورة 
آلبة أضيفت إلى جسم أو رجه حى على نحو ما فصله 
برجسون نكون مضحكة؛ فرصف الصاحب على لسان ابن 
العميد؛ فقال؛ كان أبو الفضل بن العميد إذا رأه قال؛ 


«احسب أن عینبه رکبتا من زثبق؛ وعنقه عمل 
بلولب؛ وصدق فإنه كان ظريف التفنى والتلوى 
شديد العفكك والعفثل» كثير التعوج رلتموج 
فى شكل المرأة المومسة والفاجرة الماجنة راث 
الأشمط؛ , 


ويقول أيضاء 
«فتراه عند هذا الهذر وأشباهه - يعنى کلامه 
السجع - بتلوی ويمتسم وبطير فرحا وينقسم .. 
ويتشاكى رینجایل ویلوی شدقه ويلع ریشه... 
ويشهالك ويدمالك؛ ويتقابل ويشمايل؛ ویحاکی 
المومسات؛ . 

رفول أيضا: 
کان الصاحب ينشد وهو بلوى رقبئه وتجمحظ 
حدقته وبنزى أطراف منکبه؛ ویتسایل ويشمايل 
كأنه الای يتخبطه الشيطان من المس 7" , 


وبغض النظر عن كون هذه القراءة صحيحة أم غير 
صحيحة؛ فان فكرة برجسون معترض عليها بأنها فكرة 
متمسفة ساقته إليها نزهته الحيوية. ومن الذين نقدوها أرثر 
کسلر الای يقسول؛ لو كان الجمود فى حد ذائه مشهرا 
للضحك, لكانت العمائیل الصرية القديمة اکبر لكتة عرفتها 
الإنسائية ('"' . وقد تصدی لنقدها - من قبله - شارل لالو 
عالم الجمال الفرنسی الى لا براها صالحة لتفسير شتی 
ماهر الفکاهة» وبری أن الضحك يتولد فينا نلیجة الهبوط 
فى مستوی القیمة؛ فالرئف الجاد الخطیر إذا الكشف عن 
كونه موقفا تافهنا؛ ولد فينا الضحك. وإذا رأينا شخصا عظيم 
البدن يررعنا بضخاميه وعظم بدنه» لم ذا تكلم جأء صوله 
كصوت الطفل؛ فاننا نضحك. وهکذا» فالضحك إنما بسا 
عن الشعور المفاجوع بهوان الآخير. وماهية الفکاهة: 


«تتحصر فى إظهارنا على المثالب والعیوب حتى 
لضحك منهاء ولبس من شأنها على الإطلاق أن 
تكشف لدا عن المحاسن والمزات حتی لعجب 
بهاا(۲۱. 


إن النظریات التی طرحت حول موضوع الضحك 
كثيرة. رليس هذا مجال اللشوض فى ذلك؛ إلا آله - فى 
سياق الكلام عن الضحك عند أبى حيان ‏ بنبفی أن ند کر 
أن بحث الموضسوع من هله الزارية لم يكن بعسيسدا عن 
اهدمامات أبى حيان. فقد أفرد إحدى مقابسانه؛ وهی المقابسة 
الحادية والسبعون لذلك؛ يقول؛ 


«سألت أبا سليمان عن الضحك ماهو؟ فقال 
الضحك قرة ناشئة بين قوتى المنطق والحيوانية؛ 
وذلك أنه حال باستطراف وارد عليها. وهذا 
العنی متعلن بالنطق من جهة؛ وذلك أن 
الاستطراف إلما هو تعجب. والتعجب هو طلب 
السبب والعلة للأمر الوارد. ومن جهة يتبع القوة 
الحيوالية دما تبعث من النفس» فإلها إما أن 
عحرك إلى داخحل؛ وإما أن تشحرك إلى خارج 
[وإذا تمركت إلى خارج] فإما أن يكون دفعة 
فيحدث منها الغضب؛ وإما أولا فأولا وباععدال 


الضحك فى أدب أبى حيان 


فيحدث السرور والمرح؛ واسا أن تدحرك من 
مارج إلى داحل دفعة فيحدث منها الخوف؛ 
وإما أولا فاولا فيحدث منها الاستهوال؛ وإما أن 
تتجاذب مرة إلى داخيل ومرة إلى خارج فیحدث 

. منها احوال آحدها الضحك عند جاذب القولین 
فى طلب السبب فیحکم مرة أنه كذا ومرة أنه 
ليس کلا ویسری ذلك فى الروح حتی بنتهی 
إلى العصب فیحرك الحرکتین الممضادلين؛ 
وتسرض الفهقهافى الوجه لكثسرة 
الحواس] 970 , 


ورد الضحك إلى قوى المنطق والحموائية هو؛ بلغا 
اليوم؛ إرجاعه إلى أمرين أحدهما نفسی والأحر فسيولرجى ٠‏ 
فالضحك ظاهرة فسبرلوجية مللما هو ظاهرة سيكولوجية 
أيضاً. وقد بحث الضحك فى النظريات الحديثة من الزاريتين 


5 (vr) ما‎ 


لقد درسا الضحك فى أدب التوحیدی حتي الآن من 
جهة کونه باحدا فى سواه من الئاس هما بضحك؛ ولم 
لبحث عن المفارقات الى اشتملت علیها حبانه هو وکتابانه؛ 
بحيث ممل مله هو نفسه موضوعا لذلك. لبعد إلى فول 
أرسطو عن الضحك بأنه يدشأ عن اكتشاف لفطة ضعف لدى 
الغير يعنقد الضاحك أنه لايتصف بهاء فهل خلت حفا حياة 
أبى حبان من هذا الضعف؟ لنرجع إلى ما رواه أبو حيان فى 
رسالته عن (الصداقة والصدیق)۲۹) من أنه لقى صوفيا يقال 
له جعفر بن ححنظلة؛ وكان أبو ححيان قد اراد أن يسلك طريق 
التصوف؛ فسأله؛ من أصحب؟ فقال له الشيخ؛ اعطات؛ قل 
لى من لا أصحب؛ فإنى إن حصرت لك من لا تصحب فقد 
أرشدتك إلى من تصحب» فقال له ابر حيان؛ فمن لا 
أصحب؟ قال لا تصحبنى ولا تصحب من كان مثلی. ولم 
برد الشيخ على ذلك. ويمكدنا أن نقرأ هذه القصة لى ضوه 
ما نقدم من كلامنا عن أيى حيان؛ فلعل الشيخ لس مله 
روخ نفسه إلى العدوان واستعدادها لخير طرين التصوف القائم 
على العمل وليس العلم وحده؛ فنصحه بالابتعاد عن صحبته 
بهذا الرد الحاسم الدال. 
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ركلام أبى حيان فى مواضع مختلفة من کتابانه يدل 
على أن نفسه بقيت طامحة إلى الدنياء متطلعة إلى الال 
والجاه والشهرة؛ حتى وقد بلغ من السن نهایته » ما پدل على 
تاصل ذلك نبه» كما آشار هو إلى ذلك فى رسالته التى بعث 
بها إلى الفاضى أى سهل على بن محمد بعد أن أحرق 
كنب" . وفد اسندرجه الصوفى إلى السؤال الذى به 
للإجابة التى أجاب بها ليصرفه بذلك عن ملاحقته. ولبس 
برهن من هذا ما ذكره أبوحيان من أنه لى جعفرا هذا بعد 
ذلك بمدة وهو متوجه إلى مكة؛ فقال له: آبها الشيخ؛ لقد 
جرحت سرى بکلامك فى وت کذا وکذا. نفال الشیغ؛ 
أردث بتنفيرك مني إغراءك بی» فإن الشيخ إنما أراد أن 
يتخلص منه بهذا الجواب. 

هذه القصة تصلح - بذانها - أن تكون مدخلا لدرس 
السخرية فى أدب الترحبدی. فهی مثال جيد على السخرية 
السقراطية التی نظهر شیف وتبطن شیف أخر؛ وتتجلی فى رد 
الشيح على أبى حيان - نظهر عدم صلاحية الشيخ؛ أو بعبارة 
أخرى تظاهره بعدم الصلاحية للصحبة؛ وتخفى أن با حيان 
نفسه لم يكن صالحا - فى نظر الشيخ - لطريق التصوف» 
بما تفرس فيه هذا من استيلاء حب الدنیا على قلبه. ثم إنها 
كذلك لا تیب إجابة صربحة عن السؤال؛ بل تتتصل منه 
وتدحرف إلى سواه. لم إن فول الشيخ له بعد ذلك: أردث 
بتنفيرك منى إغراءك بى؛ بظهر فيه إذا أحلنا بظاهره - 
العنی الكامل للسخرية السقراطية الثى تنح إلى استدراج 
الخصم ولیفاعه فى الشباك. وهی طريقة كان بنظر إلبها 
خصوم سقراط على أنها طريقة حسیسة ووضيعة" ٠‏ 

رند میز النقاد فى تاريخ السخرية بين مفهومين: 
السخرية بالمفهوم القديم؛ وهی الى يتحقق بها غرض 
بلاغی؛ وهده سبفت الإشارة إليها؛ ويمكن أن نطلق على 
صاحبها فى العربية لفظ السخرة ‏ بفتح الخاء. ثم السخرية 
التى جاوز بها الرومانتيكيون هذا المعنى وأطلق عليها من أجل 
ذلك السخرية الرومالتيكية؛ وهذه لا يقنصدها المرء قصداء 
وإنما يلحظها فيما بقع أمامه من أحداث؛ أر قد يتبينها فى 
جهل الشخصية بدوافعها ‏ كالذى لراه فى مسرحيات 
شکسبیر مغلا" أو قد بتبینها فى الأفكار آر الواقف؛ 


۳ 


كالوقوع على ألوان التناقض فى النظم الفلسفية. وهذه 
بمكن أن نسميها بالسخرية العيائية 0656:0801, وهكذاء 
بعد أن كانت السخرية شيعا بفصد إلبه قصداء اثنفى عنها 
القصد وصارت شيدا تفع عليه الملاحظة ويثراءى فى الفن؛ 
بل صار فى الإمكان رژية العالم كله على أنه مسرح بنهض 
على السخرية. وبعبارة مختصرة؛ صارث السخرية نشاطا ذا 
طبيعة جدلية دبالكتيكية لا يمكن الفكاك منه؛ كالنظر إلى 
شئ بقع بجواره شئ آحر مضاد له على أن ذلك نوع من 
السخرية؛ ولو لم يكن ذلك مقصوداء كما لو وقعنا فى 
الطبيعة على قصر فخم يجاوره كوخ بائس. ثم صار النظر إلى 
التناقض القائم بين الانسان بأماله وسخاوفه وبين الشدر 
بضرارنه وعناده على أنه صخرية. ومن ثم؛ شاعت فى الأدب 
تعبيرات مثل: سخرية القدر؛ وسخرية الحياة؛ وسخرية المصير.., 
إلخ؛ وصار الإنسان هو السخرة - بسکون الخاء؛ أى الهدف 
الذى تئجه إليه السخریة اد 


هذه كلها معان يمكن أن نفع علييها فى سيرة انى 
حيان وأدبه. فالسخرية التى يمكن أن نعاينها فى حيائه كثيرة. 
منها أرلا جهل الشخصية بدوافعهاء كما ظهر ذلك فى لبسه 
المرقعات تشبها بالصوفية؛ ظنا منه أن لديه دافعا لطلب الزهد 
فى الدنياء وان كان قد أدرك دوافع نفسه وآبان عنها فى 
أخريات أيامه على لحو صريح يدفعنا إلى التعاطف مع ضعفه 
البشری» حين فال: إنه كان يطلب بکشبه المثالة من 
الناس". ومشل ذلك يقال فى لبسه المرقعات وتشبهه 
بالعسوفية. ثم إن هذا المظهر الصوفى وخعلاطه بالعسوفية 
والغرباء وركونه إلى أصحاب الرقعاث: كل أوليك أكسبه 
- كما يقول بعض الباحئین! ۲۹ - فسولة وغرارة؛ على 
حلاف ما كان برجو بهذا السلوك. وئلك سخرية أحرى. 
ومنها كذلك أنه أراد شيا وأراد القدر له شيا آخر معائداً - 
اراد الغنى والوجاهة واتجلت حبانه عن غير ذلك. فالقدر 
الساخر كما ذكر بعض الباحلین" ۲۱ - يأبى إلا أن يجرى 
على خلاف أمانى النفس فعمل على إزعاج التوحیدی 
ووضع العقبات فى سبيله ما أدى إلى انخاذه الانقباض 
صناعة؛ ؛ وصار يتنفص لبعد ما يشتهى ويتحرق. ومنها رابعاً 
أله أراد برحلته الهروب من الوراقة فرده الصاحب إلبها حبن 
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طلب منه نسخ ثلائين مجلدة من رسائله لا برجو المره مع 
نسخها أن ينتفع بعمره وبصره ‏ كما قال هو ومنها أخيراً 
أنه أمضى عمره كله فى الورافة - أى |خراج مصنفات 
الأدباء والعلماء رغبرهم إلى حیز الوجود والبفاء أو الخلود؛ 
لم أنهى حيانه بحرق كتبه هو؛ وغیر ذلك من أنواع السخرية 
فى حياته كثير. 


هذا الاتماه فى تبين السخرية أو التناقض والمغارقة فى 
السلوك وفى التفكير من الاتماهات الأصيلة عند التفكيكيين. 
كان دریدا يشبه بالجوکر - ومعناها الضاحك؛ فى أوراق 
اللعب؛ بقدرته على تقویض كل فكر والسخرية به بما فى 
ذلك فکره هو تفس" . ويشبه أن يكون ذلك مزاجا عاما 
فى الشفکیس الحدیث الذى لم يعد يجنح إلى القطع بشئ 
وأخيذه مادا جديا. 


وإذا عدنا إلى أبى حبان فإنه كان نمطا ما أطلق عليه 
الشخصية الانبساطية؛ لكنه اصضنع خلقا غير خلقه؛ جمل 
من الباحدين من يذهب إلى القول بأنه کاث؛ 


ذا مزاج سوداری ویخلب علی صاحب هذا 
امراج الحزن والانقباض اللذان یفضیان به حتما 
إلى العشاؤم والنظر للعالم من جوابهالکشيبة 
الظلمة(۲۸۳, 


أو الفول: «إن شخصية أبى حيان أفرب إلى النموذج 
المنطوى منها إلى الدموذج المنبسط)!84. لقد أصاب ياقوت 
جين قال عنه: إنه انخذ الانقباض صناعة. وهذا قول ذو نفاذ؛ 
وان کان قد ذهب معناه عن كثير من الباحشين. وکما انخذ 


الهوامش والتعليقات. 


(1 

)۲ راجع ما که فرويد عن انکتة الكلبية؛ 
(۳) الفكاهة في مر دار المعارف ط۱۹۸۸۱۳: ص۰۱۰ 
(b‏ 


الضحك فى أدب أبى حيان 


أبو حيان الانفباض صناعة؛ اصطنم زى الصرفية على غير 
تمكن أعلاقهم من نفسه؛ كما اصطنع الدگوی رام 
يقول عبدالرزاق محيى الدین ° : 
ولو كان الرجل كما وصف من الضعف والعجر 
والرض؛ ما قدر على تأليف المقسابساث الذى 
يعجز عن تالیفه أفوى الناس ذهناا . 
ولا ينيب عنا ‏ بالإضافة إلى ذلك أن أبا حهان 
عاش نحوا من مائة عام. وهلا أمر له دلالته كذلك بالإضافة 
إلى ما تقدم. 
ومناط السخرية فى نظاهره بما ليس فيه واصطناعه 
مزاجا غير مزاجه. وقد کان بن جونسون؛ من نقاد الإمجليز 
فى عصر النهضة؛ يمبز بين نوعين من المزاج؛ امراج الحق 
الذى نرى فيه لقا بعينه» كحدة الغضب والتيه والتزوع إلى 
الانتقام» قد استبد بصاحبه جسدا وروحا. كذلك هناك الزاج 
المصطنع الذى يجنح صاحبه إلى الظهور بمظهر بعینهلیعرفه 
الناس به؛ يشار نوع بعينه من اللباس والكلام والعاداث 
الاجتماعية: وهو ما كان مادة خخصبة للكوميديا الهجائية الى 
كان بن جونسون من أفوى أنصار ھا" . 
إننا مازلنا بحاجة إلى دراسات مفردة ومستفيضة عن 
أعلام الضحك فى الثقافة العربية فى ضوء النظريات الحديثة؛ 
حتى يتسنى دراسة الضحك فى هذه القافة بصورة شاملة 
نتبین من خلالها فلسفة الضحك فيها. ونحن نرجر بهذا 
البحث أن يكون لبنة من اللبنات التى تسهم فى بناء هذا 
العنی. 
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هذه النسب. أما من غلب عليه واحد منهاء فإنه يكن دموا أو باخميا أو صارلي ..إلخ. ولكل منها صفاتها؛ فالصارارى مفلا سریع الفضب؛ أصفر لوجه» 
تحبل » كثير الشعر؛ نياه؛ طموح؛ ذر نزعة إلى الانتقام؛ ألعى الذكاء... إلع. ولذلك كان هلا امراج العقلى غير المتوازن موضوها صالحا للكوميديا. 
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أولة أريد أن أشكر المجلس الأعلى للثقافة, وخصوصا جابر 
عصفور؛ على دعونهم للمشاركة فى هذا المؤتمره فهذه 
فرصة للجمع بين حبيبى؛ أبى حبان التوحهدى؛ ومدينة 
القاهرة التى أفتقدها كيرا وأنا فى الولايات المتحدة الأمريكية. 

وأربد أن اشیر أبضا إلى أنى قد أعددت محاضرتى هذه 
باللغة الإتمليزية؛ ولكن بعد وصولى فررت أن ألقيها بالعربية 
تكريما لستمعی وللغة التوحيدى؛ فأجرث الترجمة فى وقت 
قصير؛ ودون مراجعة القوامیس: لذا آهتدر عن أية ركاكة 
فيها. 

لست عرييًا ولبست المبالفة من طبعی - ولا أظن أنى 
أبالغ إذا قلث إن جيل التوحيدى هو جيل أعظم مجموعة 
من الفکرین والأدباء فى تاريخ الثقافة الإسلامية والعريية, 


* الكلمة التى ألفبث فى مؤتمر أبى حبان التوحبدى» الذى عفد 
بالمجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة. 
« * أسئاذ الدراسات العربية ؛ جامعة بنسلفائيا. 
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بعض أولنك؛ أمثال ابن سينا والبيرونى وبديع الزمان الهمذالى 
والفردوسی رمسكوبه. وإذا طولبت باکشر من ذلك التجأت 
إلى كثاب التعالبى السمی (يثيمة الدهر فى محاسن أهل 
العصر) الذى يشتمل على ذكر معظم شعراء ذلك العصر من 
كل أنحاء العالم العربى: بالإضافة إلى كشيرين من أصحاب 
النثر الفنى؛ أمثال الهمذانی؛ رأبى بكر الخوارزمى ؛ والوزيرين 
المشهورين: أبى الفضل ابن العميد والصاحب ابن عباد. 
ولکندا لاجد فی کاب «الیتممةا؛ ولا فى سائر كتب 
التعالبى ولا فى كتب معاصربه أو كتب الأدباء من الجمل 
التالى؛ أى ذکر لمن أعثبره أعظم أديب من هذا العصره وهو 
الذى نحتفل بذكراه فى هذا المؤتمر. ولا أستبعد أن يكون 
التوحيدى قد قرأ «لیئیمة» فى أيام شیخوخته (وعزلئه فى 
شيراز) : ولا استبعد كذلك أن يكون فد ضجر من إسقاط 
ذكره منه» وأزرى بالنشر الذى وجده فيه. ولكن هل نهم 
التوحيدى بالفعل أن ما سماه هو دالکلف بالسجم؛ قد غلب 
على النثر الفنى غلبة نهائية؛ لن تنتهى إلا بعد مرور مئات من 
السئين ؟ 


رتست لس یتسه السجع بين التوحیدی ربعاصربه 


قد كنب الكشير عن ازدهار السجم فى هذا المصرء 
وسوف أقنع بذكر دراسة زكى مبارك الشهورة فى النثر الفنى 
فى انفرن الرابع الهجری. ومن العررف أن السجع قد نوفر 
أولا فى صنفین من الشأليف؛ هما الخطابة - وحصوصا 
الخطابة الدينية - والككتابة؛ بمعنى إنشاء الرسائل الرسمية فى 
الدوارين. ولی منتصف القرن الرابع ساد شعور بأن ذروة ما قد 
بلغت بخطب ابن نباثة وبرسائل ابن العمید؛ الى أشار إلبها 
التعالبى بقوله: إن الككتابة ابتدأت بعبد الحميد وانشهت بابن 
العميد. ولكن الكتابة لم ثنته بالفعل بابن العميد؛ فلدينا من 
جيله والجيل التالى دوارين ورسائل لأربعة کتاب مشهورين» 
هم ابر إسحاق الصابی؛ وعبدالعزيز بن بوسف؛ وأبو الحسين 
الأهرازى» والعساحب ابن عباد. وندل هذه الدواوين النشرية 
برضرح على ازدياد أهمية النثر من حيث هو منافس للشعر 
فى هذا العصرء كما ندل على ذلك مصنفاث أخرى مثل 
(کتاب الصناعتين) لأبى هلال العسكرى؛ ومثل (ثثر النظم) 
للتعالبى , 

ولكن الأهم من ذلك هو امشداد مجال هذا الأسلوب 
الإنشائى عامة؛ واستعمال السجع خاصة؛ إلى أصداف أخرى 
من الكتابة. وبطبيعة الحال؛ بدأ هذا التوسع بالرسائل غير 
الرسمية» كما نرى من مجموعنی الرسائل لأبى بكر 
الخوارزمى والهمذانى. وقد نقول إن مثل هذه الرسائل تقابل 
شعر «الاخوائیات) الذى يذسر به كتاب «اليئيمة». ولم بفتتع 
الهمذانی بهذه الرسائل «الإخوانية؛ معرضا لقدرته على اللغة» 
فاخترع «المقامة) وملأها بديعًا وغريًاً وسجعااء وما إلى ذلك 
من أشكال الزخخرفة اللغوبة التى اشتهر بها. 

وحنی قبل ذلك؛ امعد هذا الأسلوب الجديد إلى صدف 
التأريع بتأليف المدشئ أبى إسحاق الصابى لکتاب (الشاجی) 
الذى هر نوع من المديحع الشری يصف فيه إنشاء الدولة 
البويهية ویمدح مولاه الأمير عضد الدولة. وصارض هذا 
الکتاب (المفقره إلا جزء) صغير) منه) العتبی بکتابه الیمینی 
فى فعرة الدولة الغزنوية والأمبر محمود. ولم يقتصر توسع 
الإلشاء والسجع على المقامة والتاريخ؛ إذ تمد الأمير قابوس فى 
جرجان يحاول الكتابة فى الفلسفة بهذا الأسلوب. 


وفعت كل هله التعلورات فى عصر التوحيدى؛ وأريد أن 
أشير إلى أن معظم هؤلاء المنشهين المبدعين عاشوا فى الشرق» 
فى الری وجرجان ونمسابور وشزنة أى فى بلاد اللضة 
الفارسية. كان أهل خراسان مشهورين بالفصاحة فى اللغة 
العربية؛ ولعل سبب ذلك بعد العربية من لفشهم العامية 
الفارسية, وان أحسوا بقدر من التكلف فى استعمالهم اللغة 
العربية؛ فليست المسافة بين هذا التكلف وتکلف الإنشاء 
وحتى الكلف بالسجع يبعيدة. 
وأربد أن أشير أيضا إلى قرابة العلاقات بين بعض هؤلاء 
النشلین وحضرة الصاحب ابن عباد؛ فلا أستبعد أن يكون 
تأثير الصاحب من أهم أسباب انتشار هذا الكلف بالسجم» 
والإنشاء عامة. 
ولاشك فى كلف الصاحب نفسه بالسجع. فمما نری 
من رسائله المطبوعة؛ ومن اففتارات من نشره؛ فى کشاب 
«اليتيمة؛ نستطيع أن تقول إن السجع يغلب على كل 
كتابئه؛ حتى إلنا لشعر عند أية جملة لاننتهى بسجعة بنرع 
من النقص. 
ولدلئفث إلى كعاب (مشالب الوزبرین) لترى ما یفول 
التوحيدى عن أسلوب الصاحب فنقراً: 
الجد والهزل يزيد على كلف کل من رأبناه فی 
هذه البلاد... وييلغ به ذلك أنه لو رای سجعة 
تتحل بموقعها عروة الملك؛ ويضطرب بها حبل 
الدولة؛ ویحتاج من أجلها إلى غرم ثقيل؛ وكلفة 
صعبة؛ وتمشم أموره و ركوب أهوال لكان يف 
عليه أن لایفرج عنها ويخليهاء بل بأنی بها 
ويستعملها ولایعباً بجميع ما وصفث من 
عاقبتهاء والسجع لهذا الرجل بمنزلة العصا 
للأعمى؛ والأعمىء إذا فقد عصاء نقد آقمد 
وهذا إذا ترك السجع فقد أفحم؟. 
يقول التوحیدی أيضا : 
رما يدل على ولوع ابن عباد بالسجع ومجاوزا 
الحد فيه بالإفراط قوله يوما؛ حدلنی أبو على ابن 


ریت روسون 


باش وكان من سادة الناش ‏ جعل السين شينا 
ومر فى الحديث وقال؛ هذه لغة. وكذب وكان 
كذوبا؛. 
ولسمع أيضا أله خرج متوجها إلى أصفهان ومنزله ورامين 
فجاوزها إلى قرية غامرة على ماء ملح لالشئ إلا ليكتب یا 
کتابی من النوبهار يوم السبت لصف النهار, وان كان 
التوحهدى يلم «الإفراط» فى السجع فذلك لایعنی أنه بنفر 
منه نفوراً ناما فإنه يخبر عن کالب جيد أنه قال؛ 
السجع الذى بلهج به هو [الصاحب] مما بقع 
فی الكلام ولكن بنسفى أن يكون كالطراز فى 
اللرب؛ والصنفة فى الرداء؛ والخط فى العصب» 
را ملح فى المطعام والضال فى الرجه ولو كان 
الرجه كله خالا لكان مقلياه. 
ویفرل هذا الكائب؛ ويوافقه الشوحیدی» إن لكل من 
السجع والوزن رالسجنیس والتطبيق مکانه ولكن في حدوده 
ران الذى ینیفی أن بهجر هر التکلف والغريب وکل ما يفسد 
المعنى ؛ وفى (البصاگر) يقول الترحهدى نفسه : 
الا تلھجن پالسجم فانه بعيد المرام إذا طلب 
الواتع مرقعه والنارل مکانه» ولا تهجرنه ابضا كله 
فانك نمدم شطر الحسن). دود بسلس السجع 
فى مكان دون مكان والاسترسال أدل على الطبع 
والطبع أعفى ولتکلف مكروه والمتكلف معنى 
رالناس بين عاش للمعائى والتابع لها فالألفاظ 
توانیه عفوا وكلف بالألفاظ والمعانی تعصيه آبد46. 


ونر فى (الإمتاع والانسة) شينًا عن رأى التوحیدی فى 
بعض النشلین المشهورين غير الصاحب؛ إذ سأله الوزير ابن 
سعدان أن يقارن بين بلاغة الصاحب وبلاغة ابن المميد 
رهبدالسزیز بن بوسف وأبى إسحاق الصابى. وا رجد 
الشوحيدى أسلوب عبدالعزيز اکشر ركاكة من أسلوب 
الصاحب؛ فليس لرأيه فى أسلوب ابن العميد الوضوح نفسه . 
فإننا نقرأ فى (الإمتاع) أن ابن العميد كان «اول من أفسد 
الکلام) » وذلك أنه تبع الجاحظ وخيل إليه أنه لحفه ولم يكن 
كلك ولا يدهشنا هذا الازمراء؛ ولحن نصرف إعجاب 


۳۷۸ 


التوحيدى لفسه بالجاحظ وتقریظه له وقد تبعه هو نفسه 
كذلك. ولکنه فى (مثالب الوزیرن) ؛ بصف ابن العمید باه 
«حسن الكتابة زير الانشاه جيد الحفظ» ویخبرنا بأن أبا 
إسحاق الصایی كان كثير ال هجاب بکلامه؛ و بفسر ذلك 
بقوله: 

«لأني اجد فيه من العقل اکثر ما أجد فيه من اللفظه 

لم يشهر إلى فصل من رسالة لابن العميد يزعم أنه 
يستحق أن يكتب بالذهب (ولا ند فى هذا الفصل سجمة 
واحدة) . 

آما أبو إسحاق نفسه؛ فلا يكدر صفو رأى التوحهدى فيه 
شی» فيقول للوزير ابن سعدان: (إنه أحب الئاس للطريفة 
الستقيمة وأمضاهم على المحجة الوسطی). وفى (مقالب 
الوزيرين) يصفه بأله « کانب زمانه لسانً وقلمًا وشمائل)؛ 
ویخص كتابه (التاجى) بالمدح. آما أسلوب أبى إسحاق فتعرفه 
من رسائله التى طبع بعضهاء وتتوفر مجموعة كبيرة منها فى 
اغخطوطات؛ ونستطیع أن نقول إن البديع والسجع فبها يزبدان 
على ما قد نتوقع أن يرضى التوحيدى به؛ وان کانا فل ما 
تمد فى رسائل الصاحب. وأما کتاب (التاجى) فمشکلة؛ إذ 
الجزه الهفرظ منه لا پشتمل على حظ دی معنى من البديع 
ولا السجع مع أن معارضة العتبی له (أى كاب الیمینی) 
مفعمة بالسجع؛ ویکل بديع إلى أقصى حد. 

ومدر أن هناك فارقا كان نائماء لا يزال؛ فى عصر 
الصابى؛ ليما بشوئع من الأسلوب بين الرسائل من ناحية؛ 
والتاريخ من ناحية آخبری. 

وسهما كان الأمر فالتوحيدى يعجب بأسلوب ألى 
إسحاق الى بسميه «عراقيا» . ویقول مثلا: إن «معائیه فلسفية 
وطباعه عرافية؛ ؛ كما ينقد بر إسحاق نفسه أسلوب الصاحب 
مضيفا أن «طباع الجبلى مخالف لطباع العراقى. فتدل مثل 
هذه الملاحظات على مببع ذارسس لكلل الجديد العربى. 
وبالفعل ؛ مد أن المنشئع الوحيد من جيل الصاحب الذى 
يساوبه فى کابشه؛ تكلفا وزعرفة وسجما: هو الكائب 
الفارسى اہو بكر الخوارزمی. وكان بو بكر من مصطنمی 
الصاحب» وإن وصفه للتوحيدى بأنه «خوار فى المكارم صبار 
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على املاثم حاف إلى الم سماع للدمائم مقدام على 
المظالم»؛ ولعل هذا الرأى هو الذی حسمب أبا بكر إلى 
التوحيدى؛ برغم كلفه هو بالسجع؛ إذ بفول التوحيدى إنه 
من افصح الناس؛ ما رأينا فى العجم مئله؛ , 

وان کان ذلك رأى التوحيدى فى أبى بكر الخوارزمی؛ 
فلدسال ما رأيه فى منافس أبى بكر العجمى الأصغر منه سناء 
أى بديع الزسان اله‌مدانی. وهنا لأسف ينقصنا الدليل 
القاطع؛ فلم أجد فى مصنفات الشوحيدى أبة إشارة إلى 
الهمذانی. ونی الحقيقة لم يؤلف الهمذائى مقاماته إلا بعد 
اتفال الترحیدی إلى شيراز وعزلته هناك؛ حيث لم بعد یکتب 
عن الأمور الدنيوية وعن معاصريه. ومع ذلك؛ فلا أشك أن 
هله المقاماث بلفئه فى شهراز قبل وفاته؛ فإنا نعرف أنها قد 
بلفث ابن شهید فى الأندلس قبل ذلك ببضع سنین. ولكن 
پیدو لى أن بين اللوحیدی رالهمذالی فجوة واسعة؛ وذلك من 


احيتين: أولاهما فى الکتابة؛ فالهمذانی بسلط اللفظ على 
المعنى بطريقة هی بعينها ما بزری به التوحيدى؛ راایتهما فى 
الإنسائية؛ فالهمذانی - بالرهم من اختراعه بطله الکدی أبا 
الفح الإسكددرى - لم يزل هو رجلا عاديا مقتتعاً بمجتمعه, 
فهو لا بتمرد ولا يفكر ولا ينقد؛ والتوحيدى عكس ذلك 
تماما. 

وبالججملة؛ نستطيع أن نشول إن الدوحیدی غلب فى 
معركة الأساليب الشرية ؛ وبقى «الغريب) من هله الناحية» 
كما بقى الغريب من نواح آخر. وان اعتبرنا غلبة الکلف 
بالسجع فى أيام التوحهدى غلبة للذوق العجمى على الذرق 
العربى؛ فهداك من يشهد فى مؤلفاته؛ حصوصا فى رسائله» 
فى الجيل الشالی؛ أن فوز السجع والإنشاء اششمل العجم 
والعرب جمیماء وأشير طبه إلى أبى العلاء العری. 


أبو حيان التو يد . 
الناقد الاجتماعى ‏ 1 ۴ 


...شمان سليجان “موا 
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لا نفاس عظمة الأم بما تتعم به من ثراء مادی» قد بزید 
بوم ونقص بومّاء وقد بای عليه الزمن فلا ییقی منه شب 
نما تقاس عظمتها بما لدیها من تراث روحی رأدبی؛ خالد 
لا يفنى؛ ولا بنضب معينه؛ مهما تعاقبت العصور والأزمان. 

وقد حظيت أمتنا العربية بزاد وفبر من هذا الثراث الذى 
بلغ قمة ازدهاره فى العصور الإسلامية الأولى» حين تفاعلت 
الثقائة المربية مع بعض الثقافات الأجنبية النى احتکت بها 
احتكاكًا فویا, كالثقافة الفارسية والثقافية البونائية والثقافة 
الهندية"'. وقد ظهر أثر هذا التفاعل راضحا فى کتابات 
بعض أدباء الفرنین الثالث والرابع الهجربین کالجاحظ وابن 
العميد» والهمذانی؛ والصابی؛ والتوحيدى. 

ويكميز الشوحمدی عن نظرائه السابفین بشغفه الشدید 
بالثقافة العقلبة؛ مع عدم إغفال حسه الأدبى والفنی؛ الذی 
يبدو واضحًا فى كتاباته الأدبية والفكرية. وييدو أن هذا الزج 
الراضح بين الفكر والوجدان فى کتابانه هو الذى دفع بعض 
القدماء الذين ترجموا له؛ مثل ياقوت الحموى» إلى وصفه 
* قسم اللفة العربية »كابة الآداب: جامعة الاسکندرية. 


۳۳۰ 


بأنه فبلسوف الأدباء؛ وأديب الفلاسفه(۳). والتأمل الفطن فى 
تراله الأدبى ‏ على قلة ما وصل إلينا من هذا الثراث - بدرك 
هذه الحقيقة إدراكا واعي"' , 
على أن أهم ما يميز تراث هذا الرجل؛ علاوة على ما 
أشرناء نامه الدفیق بقضايا عصره؛ ومشكلات مجتممه 
ونصويره لهاء من خلال نقده لهذا الممتمع وبعض رجال 
عصره؛ وإبرازة الكثير من العيوب الخلقية التى شاعت ف 
المجتمع آنذاك وأصبحت ظاهرة اجتماعية سيلة. 
وما بور ذلك؛ فوله فى وصف اخلاق بعض التجار؛ 
رأصحاب الأموال؛ والثروات: 
دقد تماطوا المنكر حتى عرف؛ وتناكروا المعروف 
حتى نسی؛ يكلمسكون من الملة بما أصلح 
البضائع» وبنهون علها كلما عادت بالوضائع؛ 
بسر أحدهم بحيلة؛ يرزقها لسلعة ينفقهاء رغيلة . 
لمسلم يحميه الإسلام. 
فإذا أحكم حیلته وغيلته؛ غدا فادرا على حرده» 
فغر وضرٌ وآب إلى منزله بحطام قد جمعه» 


آبر حيان التوحیدی الناقد الاجتماعى 
سس سس سس سس ص 


مفتبط بما أباح من دینه وانتهك من حرمة 
أخبه؛ بعد الذى کان مده حدقًا بالتكسب ورفقا 
بالطلب, وعلمًا بالسجارة: وتقدما فى 
الصناعة)”؟؟ , 
ری أن هذه العيوب الخلقية والسوءات الاجتماهية لا 
تقتصر على فة التجار رحدهم؛ ولکنها نشيع فى بعض فلات 
اهتمع الأخرى. 
بقول! 
«فوالله ما أسمع ولا أرى هده الأحلاق إلا شائعة 
ف أصناف الناس؛ من الجندء الشاب؛ الا 
والصالحين؛ وأهل العلم. 
لفد حال الزمان إلى أمر لا يأتى عليه النعت؛ ولا 
تسترعبه الا خبارو(۹ ۰ 
ومصداثًا لهذا فول أحد شعراء هذا العصر؛ مصورا نفشی 
هذه الأمراض الخلفية فى الجتمع أنذاك؛ مثل النفاق والحسد 
وعدم الرفاء؛ ومفضلا العيش وحيدا فى الصحراء؛ على 
العيش مع هولاء الناس؛ 
أيارب ككل الداس أبناء علة 
أما تعفر الدنبا لنا بصدين 
وجوه بها مضمر الغل شاهد 
ذوات أديم فى النفاق صدین 
00 
وقول أحد وزراه هذا العصرء الذى حقى أبو حياك 
التوحيدى بصحبئه کثبرا؛ ومسامرت”؟؛ مصورا بعض هذه 
الأمراض الخلفية النى أصابت عدواها كشيرا من النفزس 
البدرية أنذاك : 
داری واحدا فى فعل حبل؛ وأخمر فى حفر با 
وأخر فى لصب فغ» وآخحر فى دس حميلة» راخر 
فى تفییح حسن؛ وآخير فی شح حدید» وأخر 
نی تمزین هربض؛ وآحر فى احتلاق کدب» 
رار فى صدع ملهم؛ وأخعر فى حل عقد؛ وأخر 


فى نفث سحره وناری مع صاحبی رماد؛ وريحه 
على عاصفة؛ ونسیمی پینی وبینه سم" : 
رنصیبی منه هموم رغم . 
وقد استشهد العرحيدى بهذا اللص رالنص الشعرى 
السابق» معضد) بذلك رجهة نظره فى شيوع هله الأمراض 
الاجتماعية في مجتمعه وبين رجال عصره؛ وهلا بعد لا 
من ألوان النقد الاجعماعى. وقد بخص بنقده الاجتماعى 
رجالا بعينهم» مغل بعض الوزراه ار الکتاب ار العلماء ار 
الشعراء. وبلاحظ أنه لا يفف فى هذا النفد عند الجوالب 
الشخصية وحسب؛ ولكنه يتعدى ذلك إلى تقويمهم علميا أر 
فنا وذكر محاسنهم» وكذا عيوبهم وتفالصهم الشخصية. 
يقول مثلا فى نقد الوزير» الصاحب ابن هباد 
وإن الرجل كثير الحفوظ ؛ حاضر الجواب؛ فصیح 
اللسان» قد ننف من كل أدب خفیف أشياء؛ 
وأخمد من کل فن أطرامّاء والغالب عليه کلام 
التکلمین المعتزلة) 90 , 
رھدا النقد يمثل الجائب الإيجابى فى هله الشخصیة» 
لأنه يكشف عن مزاياها الأدبية واللغرية؛ ويشيد بها. أما عن 
سلبیات هذه الشخصية؛ فتبدو من فول الترحيدى عنها: 
«والداس کلهم محجمرن عله» لجراله وسلاطنه؛ 
رافتداره! وبسطته شديد العقاب؛ طفیف اللواب؛ 
طوبل الععاب؟ بدئ اللسان؛ بعطی كفي قليلا؛ 
مغلوب بحرارة الرأى؛ سريع الفضب... حسود 
حقرد حديد» وحسده وئف على أهل الفضل؛ 
وحقده سار إلى أهل الکفایة...:۹۱۳۱, 
وشبیه بهلا اللحی الیفدی نشده لابن المميد؛ راجاهه 
الأدبى الذی ذكره فى کتابه (مدالب الوزیرین)۲۱۱۱؛ وقد 
جاء فيه قرله؛ 
درهر نزر المانی» شدید لکد پاللفظ ؛ وكان 
أحسد اللاس من حط بالقلم؛ أو بلغ باللسان أو 
فلج فى المناظرة» أو فكه بالنادرة» أو أغرب فى 
جراب أو انسع فى حطاب؛ رقد لقى الاس منه 
الدراهی هذه الأخعلاق الللبيقة !5" . 


YY 


همان سليمان مرافی 


ويبدو هذا المنحى النفدی كذلك فى تشویمه لبعض 
علماء عصره؛ من الناحية العلمية والشخصية؛ نقويم) یکشف 
عن عمق لفافته ودفة حسه النقدى؛ كما يكشف عن معرفته 
الدقيقة بالنوازع النفسية؛ ونفائص النفس البشریة. 
ومن الشواهد الدالة على ذلك قوله عن المترجم عيسى 
ابن إسحاق بن زرعة إله؛ 
«حسن الترجمة» صحيح النقل؛ كثير الرجوع 
إلى الكتب: محمود ال إلى العربية جهد الرفاء 
بكل ما جل من الفلسفة! ليس له فى دئیفها 
منفد؛ ولا له من لغزها مأحذ. ولولا لوزع فكره 
فى التجارة؛ ومحبته فى الربح؛ وحرصه على 
الجمم وشدله على المنع؛ لکانت فریحشه 
نستجيب له؛ وغائمته ندر عليها ولکنه مبددء 
مندد؛ رحب الدئها يعمى ویصم(۲۱۳. 
وفوله عن ابن الخماره وكان طبيبا وفيلسوق: 
دما ابن الخمار ففصيح؛ سبط الکلام..., كثير 
الشدفیق؛ لکنه يخلط الدرة بالبعرة؛ ريفسد 
السمین بالفث؛ ويرقع الجديد بالر ,2140 , 
وفوله عن أبى بكر الفرمسى» أحد کنتاب عصره 
وفلاسفته: 
«وأما القومسى فرجل حسن البلاغة؛ حلو 
الکناية, كثير الفقر العجيبة؛ جماعة للكتب... 
إلا أنه غير نصيح فى الحکمة؛ لأن قريحته نرابية, 
وذكرنه سحابية, فهر كالمقلد بين الحقفين؛ 
والشابع للمتتقدمين: مع حب للدنیا شديد؛ 
وحسد لأهل الفضل عتبده(*۱؟, 
وقد بلحو فى تقويمه لشخصيات هؤلاء العلماء ومناحيهم 
العلمية والأدبية منحى آحره يشوم على إبراز پیجایسات 
وسلسيات كل منهم؛ عن طريق المقارئة بين النظسرین؛ 
کمقارنته بين عالی اللغة والنحوه أبى سعيد السیرافی؛ وأبى 
على بن عيسى. 


TY 


ویدو هذا بوضوح من فوله عن أبى سعید؛ 


«أبو سعيد أجمع لشمل الملم؛ وأنظم لمذاهمب 
السرب؛ وأدخل فى كل باب؛ وأخمرج من كل 
طريق؛ وألزم للجسادة الوسطى فى الدين 
والخلق"' . 

وقوله عن أبى علی: 


«وآما ابر علی؛ فاشد تفرد) پالکتاب وأشد انكباب 
علیه؛ وأبمد من کل ما عداه نما هو علم 
الکوفیین. 
وما جاوز فى اللغة كتب أبى زبد وأطرائًا ما 
لغيره؛ وهو متقد بالفيظ على أبى سعيد وبالحسد 
له؛ كيف تم له نفسير كتاب سيبويه من أله إلى 
لي 
وقوله كاشفا عن القيمة العلمية لكل منهما؛ 
دوكان ابر سعيد بعيد الفرین» لأنه کان يقرأ عليه 
القرآن والفقه والشروط والفرائض والنحو واللغة» 
والعروض رالقوافی والحساب والهندسة والحديث 
والأحبار وهو فى كل ذلك إما فى الضاية أر 
الوسطا. 
وأما على بن عيسى فعالى الرتبة فى النحر واللغة 
والكلام والعررض والمنطق» وعيب به إلا أنه لم 
يسلك طريق واضع المنطق بل أفرد صناعة» 
وأظهر براعة ...۸ , 
أما عن المقارنة بينهماء من حيث السلوك الشخصى لكل 
منهما: 
«فأبو على بشرب؛ ویتخالع» ويفارق هوی أهل 
العلم؛ وطريقة الربائيين وعادة الشنسکین » وأبو 
سسعيد یوم الدهر ولا يصلى إلا فى 
الجماعة 1 . 
آما عن منحاه فى نقد شعراء عصره؛ فيبدر مخثلفًا بعض 
الاخئلاف عن منحاه فى نقد العلماه والوزراء والکتاب وسائر 
رجال عصره؛ إذ يعنى فى هذا النقد بشعر الشاعر وتقويمه 


و د ا ا ت 


فنیا, أكثر من عنايته بشخصه؛ ومسلكه فى الحباة؛ رعلاقاته . 
بالناس؛ على نحو ما يبدو فى نقده العلماء والوزراه» وكبار 
رجال عصره. 
رما پوضح ذلك قوله فى نقد شعر بعض هؤلاء الشعراه» 
والكشف عن الخصائص الفنية لشعر كل شاعر منهم: 
ووأما السلامى فهر حلو الكلام؛ متسل 
النظام...» خمفى السرقة؛ لطيف الأخمذ؛ واسع 
الذهب. 
وأما الحاتمى فنلیظ اللفظ ؛ كثير العقد... غزير 
امسفوظ» جامع بين النظم والنشر... بادى العورة 
نیما بقول؛ فكأنما یرز ما يخفى ويكدر ما 
وأما ابن جلبات: فمجنون الشعر؛ متفاوث اللفظ » 
قليل البديع؛ كثير الرو» فصیر الرشاءء کشبر 
الغثام . 
وأما الخالع: فادیب الشعر» صحيح احت؛ كثير 
البديع ؛ مستوی الطربقة؛ متشابه الصناعة ؛ بعيد 
من طفرة المتحهرء قريب من فرصة المتخير... 
وأما مسكويه: فلطيف اللفظ؛ رطب الأطراف» 
رقيق الحواشی؛ سهل الأح؛ قليل السکب» 
بطئ السبك» مشهور المعانى...! وله بعد ذلك 
ماخذ كشدو من الفلسفة. 
رثأت فى الخدمة؛ وقيام برسوم الندامة... وهر 
حائل العقل لشغفه بالكيمياء. 
وأما ابن نبانة: فشاعر الوقت» لا يدفع ما أقول؛ 
إلا حاسد أو جاهل؛ أو معائد. قد لحل عصابة 
سيف الدولة؛ وعدا معهم» ووراءهم... إلعه"". 
والواقع أن هذا النفد الفنى يكشف عما يتتمتع به 
العرحيدى من حس نقدى دقي؛ رذرل فنی رفيع؛ أصلته 
الممارسة والدربة؛ وكثرة حفظ التصوص؛ ومدارسته لها. ولا 
ينبغى أن ننسى أن صاحبنا آدیب مبدع؛ وصاحب جربة فنية 
جلت فى كثير من إبداعاته الأدبية(ا"2. كما يكشف 


أبو حبان التوحيدى الناقد الاجتماعى 


كذلك عن اهتمام التوحيدى بفن الشاعر أكثر من شخصه» 
ونقائصه الخلقية والاجتماعية. 

وهذا على المكس ‏ كما آشرنا - من منحاه فى لقد 
رجال عصره الذى لماوز المقويم الملمى» إلى التجبريح 
الشخصى الحاد؛ وهنا نسأل: لاذا نحا التوحيدى فى تقده 
لرجال عصره هذا المنحى؟؟ 

إن قراءة مشأنية لشاریخ حياة هذا الرجل وآثاره العلمية 
وال دی:(۳۲) ؛ تكشف لنا عن حقيقة مهمة لا ينبغى إغفالهاء 
وهى أن صاحبنا لم يكن على وفاق تام مع كثير من رجالات 
عصره؛ فعلاقته بكثير منهم لم نکن طيبة على الدرام. وقد 
يمزى هذا إلى بعض الموامل الشخصية والنفسية الثى تتعلن 
بالتوحيدى وسيرته الذائية؛ نفد عمل نت إمرة بعض وجهاء 
عصره كابن العمید؛ الذي تمنى كثبراً العيش فى 
کیی(۲۲۳, وشقن له ما راد ولكن حدلت بینهما جفرة, 
كما عمل عند الصاحب ابن عباد نسائمًا للکدب. وییدر أن 
هذا الرجل لم يكن بحسن معاملعه؛ ویستدل اي هذا ما 
ذكره التوحیدی فى كتابه (مثالب الوزيرين) عن صا هذا 
الرجل وتكبره حتى إنه طلع عليه يوساء وهو يعمل فى نسخ 
الكتب» فوقف ابو حيان احترام له؛ لکن ابن عباد صرخ فيه 
نالا 


«اقعد فالوراقون آحس من أن يقوموا لدا" . 


ویفال إن طلب من أبى حیان التوحهدى نسغ ثلائین 
مجلدة» فرفض صاحبنا تنفيذ هذا الأمر الصعب "۱۲۲۴ ثم 
فارقه منهي) خدمته 2100 , 
السياسية فى هذا العصرء أى فى القرن الرابع الهجری. فقد 
عاني أهل هذا المصر من أثار تذكك الدولة العباسية إلى 
دويلات صغيرة» كدولة الصفاربین؛ ودولة الساماليين ودولة , 
نی ہو" » وما ترتب على ذلك من حروب ومنازعات بين 
هذه الدرل؛ وبين أمراء الأقاليم؛ على نحو ما كان يحدث لى 
آوروبا آنداك؛ وأدى إلى نشأة نظام الإقطاع؛ ومصدائًا لهذا 
بقول الستشرق الفرنسی بلاشیر: 


۳۳۳ 


عدمان سلیمان موافی 


«لم تكن حال الاسلام فى الشرق فى بداية 
القرن العاشر الیلادی؛ إلا لتذكرنا من بعض 
الوجوه بحال النصرانية فى الغرب فى العهد ذانه. 
إذ بينما كانت الحروب الداخلية متاح 
جرمانية؛ وبینما كان شارل البسيط فى فرنساء 
رببراجيه فى إيطاليا بحاولان عبمًا إعادة تأليف 
الوحدة الكارولنجية؛ وفى الحین الذى كان فيه 
النظام الإقطاعى أخمذ) فى الاستقرار نهائیّا فى 
كل مكان من أوروباء كانث الخلافات فى بغداد 
تسیر هی أيض) لحو تفكك تام رنھالی ^ . 
والرانع أن ضعف نفوذ الخلافة العباسية آنذاك؛ وما نش 
عن ذلك من صراع بين أمراء الأقاليم وبين بعض الدول 
المبساسية:؛ وبين بعض أبناء الأسر الحاكمة فى هذه 
الدرل"؛ قد نرك آثار) لا بستهان بها على المجتمع أنذاك» 
الذى لم يعد يشعر آبناژهبالطمانينة والاستقرار الأمنی؛ نطلا 
لاششار الفرضی والسلب والنهب؛ وكشرة سفك الدماء 
البريئة. وطبيعى أن ينمكس هذا على أخعلاق الناس» وأحوالهم 
الاقتصادية رالتفسیة , 
ويبدوأن صاحبنا لم يسلم من شرر هذه الشقلبات 
السباسیة» فظروفه المعيشية كانت تضطره إلى توطید علافاته 
ببعض ساسة عصره؛ والعيش فى كنفهم أحيان. 
وقد يوطد علافته بوزير ماء ثم يقصى هذا الوزير عن 
الحكم أو تدرل درلنه؛ فيجد التوحيدى نفسه فى موقف 
صعب؛ قد خسر الکثیر مألا وجاهاء وكسب عدارة الحکم 
الجديد. ولا ينبغى أن لغفل المنافسة بين وجهاء هذا العصره 
وما كان يترئب علیها من إحراج نفسى لصاحبنا حين بمد 
مشلا حبل وصاله إلى وزير؛ لم يختلف معه؛ ويذهب إلى 
نظيره ومنافسه... وقد بسی الظن به» وبنقطع حبل الوصال 
بينهما '". وینمکس هذا كله على حالته الانتصادية 
والنفسية. 
لذاء لا نعجب إن رأيناه كثير الشكوى من الفاقة والبؤس» 
رافتفاد الأصدقاء الذين خلت الحياة منهم؛ كما يرى. وقد 
عبر عن هذا الإحساس بقوله: 


۳ 


«رقبل کل شی بنبفی أن تثق بأنه لا صديق» 
ولا من يتشبه بالعصدیق»(۳۱. 
ويشاطر التوحیدی؛ كيرا الرأى فى موف أهل عصره 
منه؛ وظلمهم له؛ فيقول معبر) عن سخطه على هؤلاء الداس » 
وإحساسه بالغربة بینهم: 
«والله لریما صلبت فى الجامع فلا أرى جنبی 
من يصلى معى» فان أنفق؛ فبقال أو عصار أر 
نداف» أو قصاب n‏ 
فقد أمسيت غريب الحال» غربب اللفظ» غريب 
النحلة؛ غريب الخلق».مستانسا بالوحدة؛ انعا 
بالوحدة؛ ممتادا للصمت» ملازماً للحيرة؛ بائسا 
من جمیع من تری» مشوقعًا لما لابد من حلوله؛ 
فشمس العمر على شفا وماء الحياة إلى نضوب؛ 
وتجم اليش إلى أنول؛ وظل التلبث إلى 
قلوص»"". 
ويبدو أن هذا الإحساس كان أحد العوامل التى دفعته إلى 
رسم صورة قائمة مجتمعه وأهل عصره من خلال نقده لهم + 
وكشفه عن كثير من السوءاث الخلقية رالاجتماعي:, يضاف 
إلى ذلك ججاهل كثير من معاصريه علمه د۴ء ما دقعه 
إلى الاشضام منهم؛ لا بالنقد والتجريح وحسب؛ وإنما 
بحرمانهم كذلك من لرونه العلمية التى تعب كيرا فى 
جمعها وتأليفهاء وذلك بحرقها. وقد عبر عن هذا الإحساس» 
الذى كان یمتلج بداخله؛ وهو مقدم على تنفيذ هذا الأمرء 
بقوله: 
«علی أنى جمعت أكثرها للناس؛ ولطلب المثالة 
منهم؛ ولعقد الرياسة بينهم ولد الجاه عندهم؛ 
فحرمت ذلك کل" . : 
ويقول مبررا (تدامه على هذا العمل: رحردان أهل عصره 
من هذه الثروة العلمية؛ 
امكيف آثرکها لأناس جاررنهم عشرين سنه 
فما صح لی من آحدهم وداد؛ ولا ظهر لی من 
إنسان منهم حفاظ , 


رس تحت جح تب سس ابر حبان التوحیدی الناقد الاجتماهی 


وقد اضطررت بینهم بعد الشهرة والعرفة فى 
أوقات كثيرة إلى أكل الخضر فى الصحراء» وإلى 
التکفف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ وإلى بیع 
الدين والمروءة والی تصاطی الرياء والسممة 
رالىغاق(" , 
وواضح من هذا النص أن بعض سوءات المجدمع وأمراضه 
الاجتماعبة؛ المکست على شخصية الترحیدی؛ وأصابئه 
عدواها. وهذا يفسر لنا سر سخطه على بعض معاصریه؛ الذين 
تسببرا فى نشر هذه الأمراض الخلقية بين أفراد امشمع» 
وکدروا بها صفو ماله؛ وطيب هواله. بضاف إلى ذلك انهام 
بعضهم له فى عقيدنه ودی" وإعفائه فى تخشین 
طموحائه المادية والعنوية: وما ترتب على ذلك من إحساس 
بالنفص دنعه إلى الحقد على كل عظیم أو صاحب مال؛ أو 
جاه» ومصداً لهذا قول ياقوث الحموی عنه؛ 
ووكان ابر حبان مجبولا على الغرام بثلب 
الكرام» 99 , 
وعلى أبة حال» فهذا كله يؤكد لنا صحة القول بأ 
سخط التوحهدى على مجتمعه وبعض رجال عصره؛ ونقده 
لهم من الناحية العلمية والخلقية» مرده إلى أسباب شخصية 
ونفسية؛ تتعلق بالتوحيدى نفسه؛ وأحوال مجتمعه الذى كان 
يفتقد الأمن والاستقرار بسبب الاضطرابات السياسية الثى 
تعرض لهاء وما ترتب عليها من اهتزاز فى القیم الخلفية 
والاجتماعية . 
ربظهر أن کرو احتلاط التوحيدى بالخاصة من أهل 
غصره فد مکنته من الاقتراب منهم» ومعرفة دخائلهم؛ ورصد 
حركاتهم وسکنانهم. وبناه على هذا مكنا القول بأن نقد 
التوحيدى لجتمعه وبعض رجال عصره لم ينشأ من فراغ؛ ولم 
يكن صدى لانفعالات داخلية لا.صلة لها بالواقع؛ رإنما 
كان على المکس من ذلك صدى لالعكاس الواقع الأليم 
على نفسه وأحاسيسه؛ ومن لمء فإن النقد لا يخلو من آار 
إيجابية؛ لعل من أوضحها أمرين: 
أولهما؛ إبراز بعض الجوانب الخفية فى شخصيات هؤلاء 
الرجال؛ أغفلها كثير من الدارسین الذين تصدرا لدراسة هذه 


الشخصیاث. ويدوهذا بوضرح عند بعض کتاب التراجم 
والطبقات الذين عدوا بأدباء وعلماء عصر التوحیدی؛ وغلب 
علیهم «الاعاه اللشبی» الذى ينظر إلى من یکتب عله من 
جانب واحد؛ هو الجانب الشرق؛ مكلا فى مجموعة من 
الفضائل والمزايا التى تتحلى بها الشخصية. 

ويغفل أصحاب هذا الالحماه الجانب الآخخر من الشخصية 
الانسانية, مثلا فى مجموعة من السلبيات. 

فلو قرأنا مثلا ما کنبه صاحب (يتيمة الدهر) عن هؤلاء 
الرجمال27280 الذين تصدى لنقدهم التوحمدی؛ لوجدنا البوث 
شاسمًا بين منحی الشوحيدى فى تقويم هؤلاء الرجال 
راعمالهم؛ وبين منحى هذا الرجل المشوب بروح منقبية: لا 
ترى فیمن ترجم له إلا الجائب الضی من شخصيته وعلمه. 

انیهما: اصلاح رنفریم ما اعرج من هولاء الرجال؛ 
رهذا لا يتأنى إلا بالکشف عن عیوبهم رآمراضهم الخلقية 
والنفسية. 

وقد بدو هذا النقد فى مظهره ریا لهولاء الناس » 
ركشفًا عن عوراتهم الخلقية واللفسية؛ تضیق به صدور بعض 
ذوى الأفق الضيل؛ وقد پستهجنونه بحجة أنه يعد خخروجا 
على الأعراف الاجتماعية؛ وأنه ينافى الذوق العام 

والواقع أن هذا النقد لا يعد أمر) خبارجمًا على الأغعران 
الاجتماعية؛ ولا بنافى الذوق؛ لأنه إصلاح للمجتمع وتصفية 
للذرق العام . 

رعلارة على ذلك: ففى ترانا الإسلامى أصول لهذا 
النقد» وقواعد وضعها أسلافنا. والمتصفح المدقق لكتب الجرح 
والتعديل ونقد الرجال(۳۹) يجد من هذا اللون الشدى الشئ 
الكثير. 

واللافت للنظر أن أسلافنا كانوا بنطلقون فى هذا النقد 
من قاعدة مؤداها الجرح مقدم على التعدیل**۲, فكل عالم 
أو عم مجرح إلى أن تبث براوئه؛ ویصیح أهلا لتحمل العلم 
وأداثه . 

رلم يكن قصدهم من ذلك التجریح فى حد ذاته؛ بل 
توليق مصدر العلم أو العرفة. 


۳۳۵ 


عدمان سلیمان موافیي 


والواقع أن نقد التوحيدى لرجال عصره آلمر هذه اللمرة. 2 خطوا نحو الملاج الصحيح؛ وعلى هذا يمكننا القول بأن 
لانه کشت عن الداء وشخصه. وتشخيص الداء؛ يعد أول هذا النقد بعد نقد بناو؛ وان أنى بطريق سلبى , 


الهوامش 


راجع ما كتبه أحمد أمين فى كتابه ضحي الإسلام بج ١؛‏ عن هذه الثقاقاث. وراجع الاب الأول من كتابنا العهارات الأجدبية فى الشعر العربي ؛ وموضرعه. 
«رسائل لقل التبارات الأجنبية إلى اب العربية والشعرة . 

مهجم الأدباء لباقوث الحموی: ج ۵؛ ص ۱۳۸۰ ط | مرجليرث. 

راجع مؤلفاث الترجيدى فی معجم الأدباه: ج ۵؛ ص 58١‏ ۰۳۸۲ 

الإمفاغ والمؤالسة؛ ج ۳+ ص ۱۴ ط؛ بيروث - المكتبة العصرية. 

المرجع السابق والصفحة. 

كتاب الصداقة والصديل لأبى حبان التوحيدى, ص ۱۳ - ۰۱۳ ط؛ مكتية الاب = القاهرة ٠۹۷۲‏ م. 

هو الوزير أبو عبد الله العارض. 

الإمعا ع والمؤالسة, ص ٩۳‏ - 84 جب ۰۳ 

الرجع السایل؛ جه ۰۱ص ۵. 

لسن ج اص ۵۵ - 0 

أى ابن العمید والصاحب ابن عباد؛ راجع معجم الأدباء لياقرك ج ۵ ص ۳۹۲ - ۰4۰۷ 

الإمعاع والمؤائسة؛ ج ۱ص ۱٩‏ - ۱۷ ۱ 

الرجم السابل؛ ص 2*5 جى ۰۱ 

نقسه؛ ص ۳۳ - ۱۳۸ ج ۱ , 

نفسه» ج ۱ ص ۰۳۵ 

للسه؛ ج ۱۱ص ۱۲۹. 

نفسه؛ ص ۱۱۳۱ ہے ۱ , 

تفشو ص ۱۱۳۳ جم ۰۱ 

لفسه: ص ۱۱۳۲ ج ۰۱ 

نقسه: ص ۱۳۸ ۔ ۱۳۷ ج ۰۱ 

راجم ار القن لزکی مبارل: ص ۱۱۲ ۔ ۱۹۷ . جه ۲. 

راجع معجم الأدياء لباو ج ۵ ص ۴۸۱ - ۳۸۲؛ ودائرة اعارفی الإسلامية ماده (أبر حبان الترحيدى) » ومقدمة تین كعاب الإمفاع والزالسا. 
راجع رساك التى كتبها لابن العمید معير) فيها عن هذه الرغية وقد أرردها ياثوث فى مهجم الادباه ج ۵ ص ۳۹۸ - ۰8۱۱ 
معجم الأدباء ج ۵ ص ۳۹۲. 

المرجع السابل ص ۳۹۷ جى ۵. 

يفال إن هذا قد حدث سنة سبعين وللالمائة بعد أن دمه ثلاث سنوات ‏ المرجع السايل جم ۵ ص 45*, 

راجع اريخ الإسلام اللديبى والسياسي والفقافي لحسن إبراهيم ج ۲ لباب الرابع (الدول المستقلة) . 

بلاشير ‏ أبو الطيب المنبى؛ ترجمة؛ إبراهيم کیلانی ص ١‏ مقدمة الولف. 

تاریخ الإسلام لحسن [براهيم ج ۲ ص 8١٠؛‏ وتجديد ذکری أبى العلاء لمله حسين ص 4۵ ۹۵. 

راجع السيرة الذائية للتوحيدى فى معجم الأدباء لياقوث؛ ج ۵ ص ۳۸۰ - ص ۰۸۰۷ رفائرة المعارل الإسلامية انملد الأول مادا (أبر حيان التوجيدى) 
رمقدمة أحمد أمين لكتاب الإمتاع والمؤانسة؛ والثر الفنى لركي ميارك ج ۲ ص 151 - ۱۷9 

كناب العسداقة والصديل للترحيدى ع ٠١‏ . 

المرجع السابق ا ص٩۰‏ 

راجع معجم الأدباء لیافوت؛ جه ص۰۳۸ 

المرجع السایل؛ جه ص۳۸۷ 

نفسه» ج ص‌۳۸۸ 


بر حیان التوحيدى الناقد الاجتماعی 
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(۳۷) راجع هائرة العارف الإسلامية (أبر حيان الترحيدى) 
(۳۷) معجم الأدباء جا ۰۲۸۲ 
(۸ راججع راجم هؤلاء الرجال لى بیمة الدهر لللمالی. 
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